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1. Teología  -revistas 

La  iglesia  y  su  misión 

Homenaje  a  Rubén  Lores  en  su  jubilación 


Presentación 


Para  los  que  lo  conocen,  Rubén  Lores  no  necesita  presentación,  sino  solamente  la 
oportunidad  de  saludarlo,  de  volver  a  charlar  con  él  en  una  de  esas  conversaciones 
estimulantes  —  y  a  menudo  profundamente  cuestionadoras  --  que  caracterizan  su  manera  de 
ser.  Como  amigos,  aquí  podrán  volver  a  verse. 

Para  los  que  no  han  tenido  el  gusto  de  disfrutar  de  su  compañía  en  persona,  Vida  y 
Pensamiento  se  complace  en  hacerles  llegar  una  muestra  de  la  vida  y  el  pensamiento  de 
Rubén  Lores.  Hemos  querido  mostrar  también,  por  medio  de  varios  trabajos  de  colegas  de 
Rubén,  el  marco  en  que  desarrolló  su  pensamiento  en  medio  de  otros  que  han  compartido  el 
camino  con  él. 


En  los  artículos  "clásicos"  de  Rubén  Lores  aquí  incluidos,  nuestro  colega  se  presenta 
a  sí  mismo,  con  sus  inquietudes  en  cuanto  al  marco  sociológico  del  movimiento  misionero  de 
las  iglesias  norteamericanas,  y  su  afán  por  lograr  una  exégesis  más  adecuada  de  los  textos 
bíblicos  que  tanto  han  figurado  en  dicho  movimiento.  Dentro  del  contexto  latinoamericano, 
Rubén  se  presenta  como  elemento  constantemente  cuestionados  pero  que  aporta  orientación 
para  definir  objetivos  y  modalidades  de  trabajo. 

Tomando  como  punto  de  referencia  el  trabajo  de  Rubén  sobre  la  Gran  Comisión, 
Mortimer  Arias  y  Ricardo  Foulkes  vuelven  la  mirada  sobre  el  texto  de  Mateo  28.  En  el 
artículo  de  don  Mortimer,  la  trayectoria  iniciada  en  Mateo  se  lanza  hasta  sus  actualizaciones 
presentes,  mientras  don  Ricardo  nos  induce  a  examinar  más  ampliamente  el  propio  contexto 
maieano  para  descubrir  las  dimensiones  nuevas  que  este  contexto  originario  proyecta  sobre 
la  comprensión  y  puesta  en  acción  de  la  comisión  del  Señor  en  medio  de  la  situación  de  hoy. 
Se  recoge  un  poco  del  sabor  de  la  discusión  entre  colegas  del  Seminario  Bíblico  por  medio 
del  aporte  del  Prof.  Pablo  Jiménez  al  coloquio  del  Cuerpo  Docente  en  que  Ricardo  Foulkes 
presentó  su  artículo. 
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Dentro  de  la  temática  que  ha  marcado  la  obra  de  Rubén  Lores,  la  eclesiología  tiene 
un  lugar  de  prominencia.  Los  artículos  de  Victorio  Araya  y  Guillermo  Cook  impulsan  hacia 
adelante  la  exploración  de  nuevas  maneras  de  entender  la  vida  y  misión  de  la  iglesia  en  el 
mundo  de  hoy,  específicamente  el  mundo  latinoamericano  desde  el  cual  hemos  de  articular 
el  sentido  de  la  iglesia.  Otro  contexto  de  la  vida  eclesial,  también  experimentado  por  Rubén 
Lores  en  tiempos  atrás,  el  de  las  comunidades  hispanas  en  los  Estados  Unidos,  figura  en  el 
artículo  de  Orlando  Costas,  quien  por  varios  años  fue  colega  del  Seminario  Bíblico.  El 
análisis  del  caso  hispano  en  Nueva  York  no  es  exótico,  sin  embargo;  provee  una  oportunidad 
para  examinar  en  un  contexto  algo  diferente  del  nuestro  un  fenómeno  que  no  es  ajeno  a 
nuestra  realidad  de  iglesias  evangélicas  en  las  barriadas  de  América  Latina. 

Por  último,  el  profesor  más  recientemente  incorporado  al  cuerpo  docente,  el  Lic. 
Rolando  Soto,  les  pone  al  día  en  cuanto  al  desarrollo  que  ha  tenido  PRODIADIS  en  este 
último  período  en  que  se  le  ha  pasado  a  él  "el  manto  del  profeta",  para  usar  la  figura 
destacada  por  el  Profesor  Ross  Kinsler  en  el  acto  de  homenaje  a  Rubén  Lores.  Recogemos 
de  ese  mismo  acto  el  testimonio  del  Prof.  Plutarco  Bonilla  acerca  de  su  larga  amistad  con 
Rubén,  como  ejemplo  de  lo  que  muchos  compañeros  y  amigos  de  Rubén  durante  sus  décadas 
de  ministerio  podrían  contribuir. 

Siguen  siendo  necesarias  las  innovaciones  en  la  educación  teológica  y  la 
misionología.  La  Profesora  Janet  W.  May  ofrece  en  dos  breves  reseñas  una  ventana  a  la 
bibliografía  creciente  en  estos  campos. 

Esperamos  que  el  tiempo  que  pasen  con  Rubén  y  con  sus  colegas  a  través  de  estas 
páginas  no  solo  recree  el  pensamiento  sino  que  estimule  también  nuevas  acciones  de 
respuesta  a  los  desafíos  del  texto  bíblico  y  de  las  realidades  del  contexto  latinoamericano. 

Irene  W.  de  Foulkes 


B      SEDE  CENTRAL  DE  B 
PRODIADIS 

RUBEN  LORES  ZUCARINO 

RECTOR  DEL  SEMÜAllO  1971  -  1973 
FUN0A0OR  Y  DIKCTM  DE  PRODIADIS 
B       1978  -  1978,  1883  -  19B5  B 
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Homenaje 


Rubén  Lores  Zucarino,  oriundo  de  Bañes,  en  la  Cuba  oriental,  ya  era  predicador 
experimentado,  aunque  muy  joven,  cuando  ingresó  en  el  Instituto  Bíblico  Los  Pinos  Nuevos. 
Destacándose  tanto  en  el  aula  como  en  la  iglesia,  el  joven  Rubén  busca  luego  continuar  su 
preparación  en  el  Northwestern  Bible  College  (Minnesota,  E.U.A.),  donde  la  finalización  de 
sus  estudios  coincide  con  su  decisión  de  emprender  obra  misionera  en  España. 

Después  de  valiosas  experiencias  en  el  mundo  ibérico,  siguen  años  de  pastorado  en  la 
comunidad  hispana  de  Nueva  York.  En  el  año  1960  Rubén  es  llamado  para  asumir  el 
pastorado  del  Templo  Bíblico,  en  San  José,  Costa  Rica.  Siguen  tres  años  de  labor 
significativa  no  solo  para  esta  congregación  sino  para  todo  el  horizonte  eclesial  de  Costa 
Rica. 

La  transición  de  pastor  local  a  promotor  y  capacitador  evangelístico  a  nivel 
internacional  se  da  en  el  año  1964,  cuando  Rubén  es  integrado  al  equipo  internacional  de 
Evangelismo  a  Fondo,  bajo  los  auspicios  de  la  Misión  Latinoamericana.  Primero  en 
Centroamérica  y  luego  en  la  gran  Colombia  y  el  Perú,  Rubén  realiza  el  trabajo  de 
movilizador  evangelístico  al  servicio  de  las  iglesias  locales,  reflexionando  al  mismo  tiempo 
sobre  las  implicaciones  de  la  convergencia  iglesia-texto  bíblico-realidad  latinoamericana.  Es 
en  este  período  que  se  arraigan  muchas  de  las  ideas  que  luego  son  maduradas  en  artículos 
como  los  que  aquí  se  presentan. 

Al  mismo  tiempo  Rubén  ingresa  a  la  Facultad  de  filosofía  de  la  Universidad  de  Costa 
Rica  y  obtiene  su  licenciatura  en  el  año  1967.  Durante  este  período  (1967-1970)  Rubén 
funge  también  como  Director  Asociado  de  la  Misión  Latinoamericana,  y  participa 
activamente  en  la  transformación  de  la  misma  hacia  una  vocación  nueva  de  apoyo  a 
organizaciones  e  iglesias  latinoamericanas.  Analista  crítico  y  visionario  inspirador,  Rubén  es 
conocido  desde  esta  época  de  su  vida  como  estadista  misionólogo.  Más  tarde,  un  programa 
de  maestría  en  teología  (ThM  del  Seminario  Teológico  Princeton,  1974)  le  permitió 
profundizar  la  relación  entre  la  misionología  y  su  nuevo  campo  de  ministerio  en  la  educación 
teológica. 

En  el  año  1971  Rubén  Lores  asume  el  cargo  de  rector  del  Seminario  Bíblico 
Latinoamericano,  el  último  rector  nombrado  por  la  misión  que  había  fundado  el  Seminario 
en  los  años  '20.  Después  de  forjar  junto  con  sus  colegas  las  nuevas  directrices  y  estructuras 
del  Seminario  como  institución  autónoma,  Rubén  solicita  y  consigue  que  el  seminario  le 
comisione  para  crear  un  programa  innovador  de  educación  teológica  a  distancia.  Como 
padre  de  la  criatura  nacida  en  el  año  1976  y  bautizada  con  la  sigla  PRODIADIS  (Programa 


Diversificado  a  Distancia),  Rubén  Lores  la  guía  durante  gran  parte  de  sus  años  formativos, 
para  entregar  formalmente  su  dirección  en  el  año  1986.  La  celebración  en  junio  del  presente 
año  de  un  encuentro-taller  con  directores  de  los  centros  ae  PRODIADIS  en  varios  países  de 
América  Latina  corona  la  carrera  del  Rev.  Rubén  Lores,  ahora  Profesor  Emérito  del 
seminario  que  lleva,  con  orgullo  y  agradecimiento,  su  impronta  en  tantos  aspectos  de  la  vida 
institucional.  Rubén  ha  dejado  un  legado  de  importancia,  forjado  por  su  capacidad  de  leer 
los  signos  de  tiempos  nuevos,  y  de  hacer  viable  esta  visión  por  medio  de  estructuras 
institucionales  y  programas  educativos. 


Viáa  y  Pensamiento  VoL7,  Nos.l  y  2.  1987 

San  José,  Cosu  Rjci:  Seminan  o  Bíblico  Latinoamericano 


El  manto  del  profeta 

Ross  Kinsler 


Palabras  pronunciadas  —  e  ilustradas  con  la  entrega  de  un  manto  de  tejido  indígena  -- 
en  el  acto  de  homenaje  a  Rubén  Lores  celebrado  el  26  de  junio  de  1987,  como  parte  de  la 
clausura  del  Encuentro-taller  de  directores  de  centros  de  PRODIADIS. 

Una  prueba  de  la  estatura,  la  efectividad  y  el  poder  de  un  profeta  es  su  capacidad  de 
entregar  su  visión  a  otros  que  sean  capaces  no  solo  de  guardarla  sino  de  aplicarla  y  ampliarla 
más  allá  de  lo  que  él  mismo  imaginaba. 

En  estos  días  hemos  experimentado  este  fenómeno.  Rubén  ha  pasado  ya  su  manto  a 
Rolando  ...  y  Rolando,  en  corto  tiempo,  con  mucho  sacrificio  y  esfuerzo,  empieza  a 
manifestar  una  gran  promesa  y  esperanza  para  el  futuro. 

Así  que  queremos  profundizar  nuestro  aprecio  hacia  el  profeta  con  un  reconocimiento 
a  su  hijo  y  heredero  en  este  ministerio  tan  especial.  Rolando  tiene  muchos  dones  y  los  ha 
puesto  al  servicio  de  Dios,  comunicándonos  tan  claramente  durantes  estas  tres  semanas  la 
visión  de  Rubén,  animándonos  y  capacitándonos  para  la  tarea  de  aplicarla  y  ampliarla  junto 
con  el  pueblo  de  Dios  en  nuestros  países. 

Leo,  en  nombre  de  todos  los  directores,  un  texto  de  Efesios  3: 

Por  esta  razón  me  pongo  de  rodillas  delante  del  Padre,  de  quien  recibe  su  nombre  toda  familia, 
tanto  en  el  cíelo  como  en  la  uerra.  Pido  al  Padre  que  de  su  gloriosa  riqueza  les  dé  a  ustedes, 
interiormente,  poder  y  fuerza  por  medio  del  Espíritu  de  Dios,  y  que  Cristo  viva  en  sus  corazones 
por  la  fe.  Así  ustedes,  firmes  y  con  raíces  profundas  en  el  amor,  podrán  comprender  con  todos  los 
creyentes  cuan  ancho,  largo,  profundo  y  alto  es  el  amor  de  Cristo.  Pido,  pues,  que  conozcan  ese 
amor,  que  es  mucho  más  grande  que  todo  cuanto  podemos  conocer,  piara  que  así  estén 
completamente  llenos  de  Dios.  Y  ahora,  glona  sea  a  Dios,  que  tiene  poder  para  hacer  muchísimo 
más  de  lo  que  nosotros  pedimos  o  pensamos,  por  medio  de  su  poder  que  actúa  en  nosotros. 
¡Gloria  a  Dios  en  la  iglesia  y  en  Cristo  Jesús,  por  todos  los  siglos  y  para  siempre!  Así  sea. 

Este  pequeño  manto,  hecho  a  mano  por  alguna  mujer  indígena  en  uno  de  los  pueblos 
más  sufridos  de  América  Latina,  puede  servirle  a  Rolando  como  un  recuerdo  de  este 
Encuentro-taller.  Lo  utilizamos  en  una  de  nuestras  meditaciones.  Es  símbolo  no  solo  del 
sacrificio  sino  de  la  belleza  y  la  creatividad  y  el  gozo  de  los  pobres  que  saben  celebrar  la 
vida  aun  en  medio  de  la  muerte. 


El  Dr.  Ross  Kinsler,  pionero  de  la  educación  teológica  por  extensión  durante  los  años  60  en  el  Seminario  Evangélico 
Presbiteriano  de  Guatemala,  luego  fue  uno  de  los  directores  del  Programa  de  Educación  Teológica  del  Consejo 
Mundial  de  Iglesias.  En  el  presente  año  se  incorporará  como  profesor  del  Seminario  Bíblico. 


Vida  y  Pensamiento.  Vol.7,  No.l  y  2,  1987 

San  José,  Costa  Rica:  Seminario  Bíblico  Latinoamericano 


Semblanza  de  una  amistad  de  largo  camino 

Plutarco  Bonilla  A. 


Marzo  de  1954.  Tánger:  ciudad 
exótica  (para  nosotros  los  occidentales), que 
fue  lugar  de  encuentro  ~  pero  que,  quizás, 
nunca  fue  crisol  —  de  opuestas  culturas, 
urbe  internacional  por  obra  y  gracia  de 
acuerdos  de  la  provincia  romana  de 
Mauritania  Tingitana. 

En  esa  fecha  y  en  ese  lugar  (en  esas 
"coordenadas  espacio-temporales",  para 
decirlo  con  pedantería)  conocí  a  Rubén 
Lores  Zucarino.  Hace  ya  algo  más  de  tres 
décadas.  ¡Para  allá  vamos  ... ! 

¿Motivo  de  nuestro  encuentro?  El  proyecto  --  que  quedó  frustrado  por  unos  años  -- 
de  crear  en  aquella  ciudad  un  instituto  bíblico  donde  yo  iba  a  estudiar.  Este  proyecto  no 
había  podido  realizarse  en  la  España  peninsular  porque  el  gobierno  de  Su  Excelencia  el 
Generalísimo  Francisco  Franco  le  había  enviado  a  Rubén  Lores  una  amable  tarjeta  en  la  que 
se  le  comunicaba  que  estaba  "cordialmente  invitado  a  salir  del  territorio  nacional". 

Frustración  de  proyectos  y  frustración  de  espíritus:  en  ese  contexto  comenzó  a 
fraguarse  mi  amistad  con  Rubén,  a  quien  he  querido  --  aunque  a  él  no  le  gusta  que  lo  exprese 
con  estos  términos  —  como  a  un  segundo  padre.  (¡No  me  he  puesto  a  calcular  si  la 
cronología  lo  habría  permitido!) 

Pero  la  frustración  no  nos  sumió  en  la  inacción.  Por  ocho  meses  conviví  con  la 
familia  Lores,  y  al  cabo  de  ellos,  por  casi  un  mes  más,  quedé  como  guardián  de  su  casa 
mientras  llegaba  a  Tánger,  desde  las  Canarias,  quien  la  había  de  habitar  en  forma  algo  más 
permanente. 


El  Lic.  Plutarco  Bonilla,  quien  fue  rector  del  Seminario  Bíblico  durante  dos  períodos  en  los  años  70,  ocupa 
actualmente  el  cargo  de  Director  del  departamento  de  publicaciones  del  Centro  Evangélico  Latinoamericano  de 
Estudios  Pastorales  (CELEP),  y  enseña  en  el  Seminario  como  profesor  invitado. 
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Esos  ocho  meses  marcaron  una  época  de  mi  vida.  Joven  e  inexperto,  me  enfrentaba  a 
realidades  nuevas  para  mí.  Allí  y  durante  esc  período,  colabore  en  la  limpieza  de  los 
terrenos  donde,  supuestamente,  se  erigirían  los  edificios  del  instituto;  participé  en  diversas 
actividades  de  la  iglesia  que  pastoreaba  Rubén  (¡hasta  canté  en  el  coro  ...  "aunque  usted  no  lo 
crea"!);  me  inicié  en  cuestiones  de  imprenta;  trabajé  en  un  estudio  de  grabación  para 
transcripción  de  programas  evangélicos  de  radio;  y  de  manera  muy  particular  -  cuando  la 
creación  del  referido  instituto  ya  se  había  postergado  definitivamente  --  empecé  a  tomar 
clases  de  Biblia,  en  forma  regular,  en  un  curso  sui  generis  :  Rubén  era  el  profesor,  yo,  su 
único  alumno.  (Todavía  conservo  en  mis  archivos  —  en  cuadernos  de  papel  cuadriculado  que 
había  guardado  de  los  tiempos  cuando,  años  hacía,  me  había  iniciado  en  los  intríngulis  de  la 
contabilidad  --  todavía  conseno,  repito,  las  notas  de  los  estudios  que  con  Rubén  realicé, 
sobre  la  Primera  Epístola  a  los  Corintios.  (¡No  sé  el  valor  actual  de  dichas  notas,  aparte  del 
sentimental,  pues  no  las  he  repasado  en  años!  No  en  vano  han  pasado  estos  ...). 

En  esas  experiencias  fueron  afianzándose  mi  amor  y  aficción  por  los  estudios 
bíblicos.  En  ellas  fueron  también  acrisolándose  mi  admiración,  respeto  y  cariño  por  el 
propio  Rubén,  a  quien  no  solo  yo  sino  tantos  otros  considerábamos  como  maestro,  líder, 
pastor  y  amigo.  Eso  sí:  sin  idealizarlo.  En  él  admiré  siempre  su  excelente  capacidad  como 
predicador  y  expositor  del  texto  bíblico,  su  amor  al  estudio,  su  trabajo  sin  regateos  y,  muy 
particularmente,  su  creatividad  (expresada  muchísimas  veces  en  imaginativos  juegos  de 
palabras,  no  excentos,  como  él  mismo  admitía,  de  cierta  malicia  innata). 

A  fines  de  1954  nuestros  caminos  tomaron  rumbos  diferentes:  él  y  su  familia  se 
trasladaron  a  los  E.U.A.,  donde  en  Nueva  York  él  fue  pastor  de  una  iglesia  en  la  que  años 
después,  cuando  él  ya  no  estaba  allí,  yo  habría  de  tener  la  oportunidad  de  predicar.  Trabajó 
también  con  Las  Sociedades  Bíblicas.  Por  mi  parte,  después  de  una  relativamente  corta 
estada  en  Las  Palmas  de  Gran  Canaria,  luchando  con  la  burocracia  española  y  tratando  de 
"encontrarle  la  comba  al  palo"  -  para  decirlo  con  un  expresión  muy  de  estas  tierras  —  me 
embarqué  hacia  Costa  Rica  y  me  matriculé,  exactamente  el  día  cuando  terminaban  los 
exámenes  del  primer  trimestre,  en  el  Seminario  Bíblico  Latinoamericano. 

Dios  tenía,  no  obstante  esta  diferencia  de  rumbos,  planes  que  ni  siquiera  podíamos 
imaginar.  Rubén  entró  en  contacto  con  la  institución  que  había  sido  la  creadora  y 
sustentadora  de  este  Seminario,  la  Misión  Latinoamericana;  participó  en  acüvidades  de 
Evangelismo  a  Fondo,  y  terminó  como  pastor  del  Templo  Bíblico,  cuando  el  veterano 
Rodolfo  Cruz  Aceituno  se  retiraba  de  esos  menesteres. 

La  carrera  ascendente  de  Rubén  lo  llevó  hasta  ser  nombrado  Director  Asociado  de  la 
misma  Misión  Latinoamericana,  y  desde  esa  posición  fue  llamado  a  ocupar  el  más  alto  cargo 
en  el  Seminario  Bíblico:  la  rectoría.  Me  tocó  el  doble  privilegio  de  ser  el  propulsor  de  la 
nominación  de  don  Rubén  para  ese  puesto  (y  tener  que  negociar  para  ello  con  los  dirigentes 
de  la  Misión  Latinoamericana),  y  de  darle  la  bienvenida,  en  mi  calidad  de  rector  "saliente", 
como  sucesor  mío. 

Como  no  se  trata  de  escribir  una  biografía  --  para  lo  cual  ni  soy  la  persona  más 
indicada  ni  estoy  capacitado  — ,  termino  estas  palabras  de  homenaje  al  pastor,  profesor, 
colega,  rector  y  amigo  (sobre  todo,  amigo)  -  ya  que  todo  eso  ha  sido  él  para  mí  en  algún 
momento  de  mi  vida  — ,  señalando  que  he  apreciado  en  lo  que  vale  la  amistad  de  Rubén;  le 
apoyé  siempre,  tanto  cuando  fue  mi  rector  como  cuando,  siéndolo  yo  por  segunda  vez,  se 
empeñó  en  hacernos  creer  que  el  PRODIADIS  era  un  proyecto  que  valía  la  pena;  traté  de 
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estar  a  su  lado  en  momentos  difíciles  y  de  tragos  amargos;  le  he  brindado  sin  egoísmos  mi 
mano  de  amigo,  y  nunca  me  molestaron  sus  existenciales  paradojas  kierkegaardianas.  (¡Ah, 
por  cierto!  En  1967  me  tocó  ser  parte  del  tribunal  de  la  Escuela  de  Filosofía  de  la 
Universidad  de  Costa  Rica  que  examinó  al  candidato  Rubén  Lores  Zucarino  cuando  este 
optó  por  el  grado  de  Licenciado  en  Filosofía.  Por  supuesto  ...  no  me  vengué.) 

Rubén,  un  cálido  y  fraternal  abrazo  de  amigo, 

Plutarco 
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Artículos  clásicos  de  Rubén  Lores  Z 


En  las  páginas  que  siguen  ofrecemos  una  selección  del  trabajo  que  ha  hecho  de 
Rubén  Lores  un  elemento  de  estímulo  y  orientación  para  pensadores  dentro  y  fuera  de 
América  Latina. 

El  primer  artículo,  "El  destino  manifiesto  y  la  empresa  misionera",  fue  publicado 
originalmente  en  inglés,  en  Study  Encounter  (Ginebra),  Vol.  XI,  No.  1, 1975.  Traducido  al 
español,  fue  publicado  por  el  Seminario  Bíblico  en  el  volumen  Lectura  teológica  del  tiempo 
latinoamericano,  en  1979. 

El  "Estudio  exegético  de  la  gran  comisión,  según  Mateo  28.18-19",  fue  incluido  por 
Orlando  Costas  en  la  colección  de  aportes  misionológicos  que  editó  con  la  Aurora  (1973): 
Hacia  una  teología  de  la  evangelización. 

Finalmente,  la  reflexión  que  hace  Rubén  Lores  sobre  los  propósitos  que  han  de  guiar 
las  labores  de  un  seminario  teológico,  "¿Cuál  es  nuestro  objetivo?",  ha  circulado  hasta  ahora 
solamente  en  versión  poligrafiada. 
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Vida  y  Pensamiento  Vol.7,  Nos.l  y  2.  1987 

San  José,  Costa  Rica:  Seminario  Bíblico  Latinoamericano 

El  destino  manifiesto  y  la  empresa  misionera 


Rubén  Lores 


El  propósito  de  este  ensayo  es  examinar  el  concepto  del  "destino  manifiesto"  como  una 
ideología  político-religiosa  norteamericana  y  la  manera  en  que  ha  influenciado  los  esfuerzos 
de  las  iglesias  protestantes  norteamericanas  por  evangelizar  al  mundo.  Examinaremos 
especialmente  la  manera  en  que  esta  ideología  ha  ayudado  a  formar  las  iglesias  que  han 
surgido  a  través  de  esos  esfuerzos  misioneros  y  el  carácter  de  la  relación  entre  las  sociedades 
misioneras  y  las  iglesias  nacionales. 

Durante  la  última  década  se  ha  escrito  mucho  en  los  Estados  Unidos  acerca  de  lo  que 
ahora  se  llama  "religión-civil".  Muchas  definiciones  de  "religión-civil"  han  sido  propuestas, 
pues  el  fenómeno  se  presta  a  un  acercamiento  múltiple.  En  general,  podemos  decir  que  la 
religión  civil  es  el  producto  de  la  interacción  entre  la  política  y  la  religión,  especialmente  en 
cuanto  al  poder  político  tanto  a  nivel  nacional  como  a  nivel  internacional. 

Si  es  cierto  que  "la  política  y  la  teología  son  los  únicos  temas  verdaderamente 
grandes",  como  ha  afirmado  William  Gladstone,  uno  pudiera  decir  que  el  "destino 
manifiesto"  constituye  un  tema  aún  mayor  pues  combina  la  política  y  la  religión  en  una 
ideología  dinámica. 

El  "destino  manifiesto"  representa  uno  de  los  principales  núcleos  alrededor  del  cual  los 
norteamericanos  han  integrado  un  punto  de  vista  cultural-religioso  del  lugar  de  su  nación  en 
la  historia.  Naturalmente,  cuando  los  norteamericanos  han  ido  a  evangelizar  al  mundo, 
inevitablemente  han  llevado  con  ellos  este  bagaje  cultural.  Dos  factores  hacen  que  este  tema 
sea  aún  más  complicado:  (1)  esta  no  es  una  actitud  de  parte  de  personas  que  actúa 
individualmente.  Representa  el  etos  en  el  cual  los  norteamericanos  se  han  criado  y  han 
adquirido  sus  valores  sociales,  aspiraciones  y  criterios;  (2)  las  organizaciones  misioneras  y 
su  forma  de  operar  son  parte  intrínseca  de  esta  ideología.  Ellas  están  predicadas  en  la 
continuación  de  su  propia  necesidad  de  auto-expresión  así  como  en  la  asunción  que  los 
recipientes  de  su  benevolencia  continuarán  sintiendo  la  necesidad  de  ellos.  Esto  es  algo  más 
sutil  que  el  deliberado  establecimiento  y  mantenimiento  de  estructuras  de  dependencia,  o  los 
intentos  deliberados  de  mantener  a  las  personas  en  circunstancias  opresivas. 


Este  ensayo  fue  escrito  originalmente  en  inglés  en  relación  con  un  seminario  sobre  "Piedad,  política  y  poder", 
llevado  a  cabo  en  el  Seminario  Teológico  Princeton,  Estados  Unidos,  en  el  año  1974.  Se  publicó  en  Study 
Encounter,  Vol.  XI,  No.  1,  1975.  En  español  ha  aparecido  en  la  colección  Lectura  teológica  del  tiempo 
latinoamericano  (San  José:  SEBILA,  1979). 
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Aunque  yo  tengo  una  actitud  fuerte  en  contra  del  tipo  de  imperialismo  cultural  que  el 
destino  manifiesto  representa,  quiero  que  quede  bien  claro  que  no  deseo  hacer  ninguna 
acusación  general  que  no  tome  en  consideración  los  muchos  valores  positivos  que  son  el 
resultado  directo  o  indirecto  del  trabajo  de  las  sociedades  misioneras. 

Mi  propósito  es  constructivo.  En  el  grado  en  que  podamos  analizar  los  verdaderos 
factores  que  han  afectado  y  que  todavía  afectan  a  la  empresa  misionera  y  su  relación  con  las 
iglesias  nacionales  y  los  cristianos  alrededor  del  mundo,  estaremos  todos  mejor  preparados 
para  tratar  con  las  verdaderas  causas  alrededor  de  las  cuales  surgen  los  problemas.  De  esta 
manera  haremos  una  mayor  contribución  a  la  misión  de  Dios  en  la  tierra  según  se  expresa  en 
nuestro  compromiso  de  esparcir  el  evangelio  a  través  del  mundo. 

Estoy  plenamente  consciente  del  hecho  que  aquí  trataremos  en  una  manera  muy 
suscinta  grandes  temas  y  problemas  que  son  muy  complejos,  y  los  cuales,  por  su  naturaleza, 
se  prestan  a  diferentes  y  aún  a  contradictorias  interpretaciones.  Nos  esforzaremos  en 
mantener  las  generalizaciones  al  mínimo  y  trataremos  de  abrir  un  diálogo  más  bien  que  hacer 
afirmaciones  dogmáticas. 

Como  persona  que  está  interesada  en  el  desarrollo  de  expresiones  más  auténticas  de  la 
fe  cristiana  en  América  Latina,  he  encontrado  muy  iluminador,  y  a  veces  fascinador,  el 
estudiar  en  su  propio  lugar  de  origen  los  factores  culturales  que  han  moldeado  los  valores  y 
creencias  de  las  instituciones  religiosas  que  para  bien  o  para  mal  han  sido  trasplantadas  a 
nuestros  países  junto  con  el  evangelio  de  Jesucristo.  En  este  ensayo  se  mantiene  la  tesis  de 
que  las  iglesias  que  directa  o  indirectamente  deben  su  origen  a  las  sociedades  misioneras 
foráneas  han  recibido  un  "cuerpo"  de  actitudes,  posturas  éticas,  ideologías  políticas,  ideas 
económicas  y  lealtades  relaciónales  que  están  más  sustancialmente  relacionadas  con  la 
ideología  del  destino  manifiesto  que  con  el  Evangelio  de  Jesucristo. 

1.  El  destino  manifiesto 

Aunque  la  frase  "destino  manifiesto"  fue  inventada  en  1845,  sus  raíces  van  mucho  más 
atrás  en  la  historia.  Ernest  Tuveson,  en  su  brillante  estudio  sobre  este  tema  titulado 
Redeemer  Nation,  (La  Nación  Redentora),  ha  dicho  que  el  punto  probable  en  la  historia 
cuando  el  destino  vino  a  estar  manifiesto  fue  en  1781  con  la  publicación  del  poema 
"América"  escrito  por  Timothy  Dwight  y  que  vino  a  ser  germen  del  milenialismo 
norteamericano.  Antes  de  llegar  a  ser  presidente  del  Yale  College,  Dwight  había  sido  pastor 
protestante.2 

Otra  obra  muy  influyente  fue  la  titulada:  The  Downfall  ofMystical  Babylon:  a  Key  lo 
the  Providence  of  God  in  the  political  Operations  of  1793-1794.  (La  caída  de  la  Babilonia 
Mística:  clave  a  la  providencia  de  Dios  en  los  hechos  políticos  de  1793-1794).  Aquí  Austin, 
quien  había  sido  predicador  y  profesor  en  Yale,  dio  un  programa  muy  detallado  del 
milenialismo  norteamericano. 

La  tesis  de  Tuveson  es  que  los  norteamericanos  no  inventaron  el  "destino  manifiesto" 
sino  que  más  bien  lo  recibieron  como  un  legado  de  Gran  Bretaña.  El  pueblo  anglo-sajón 
tiene  una  larga  tradición  de  mesianismo,  y  los  colonistas  encontraron  nuevos  incentivos  para 
perpetuar  ese  mito. 
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Relacionado  con  los  Estados  Unidos,  el  destino  manifiesto  fue  el  renacimiento  de  la 
antigua  idea  de  que  en  cada  período  de  la  historia  una  nación  o  pueblo  ejerce  el  imperio  de  la 
civilización,  cultural  y  políticamente.  Así,  en  un  sentido,  este  ideal  expresa  la  noción  de  que 
la  "decadente"  cultura  europea  iba  a  renacer  en  suelo  americano.  Esta  teoría  cíclica  mantiene 
que  la  civilización,  nace  en  el  oriente  medio,  pasa  luego  a  Grecia,  de  allí  a  Roma,  entonces  a 
la  Europa  Occidental  y  de  allí  a  la  América,  por  supuesto,  a  la  América  del  Norte.  Hacia  la 
mital  del  siglo  XVIII  esta  idea  se  había  esparcido  y  había  producido  por  lo  menos  dos  clases 
de  expectación:  una  era  de  naturaleza  política  y  postulaba  que  los  problemas  de  la  historia 
serían  resueltos  en  suelo  norteamericano.  La  otra  era  de  una  naturaleza  más  compleja  y 
revolvía  alrededor  de  la  idea  de  una  nueva  Jerusalén  separada  del  viejo  mundo,  o  sea  Europa. 

Pero  la  idea  principal  que  nos  concierne  en  este  ensayo  tiene  que  ver  con  el  concepto 
de  "nación  escogida". 

La  idea  de  una  misión  de  redención  mundial  parece  haberse  desarrollado  de  la 
enseñanza  de  la  teología  protestante.  Un  libro  publicado  en  1602  por  el  teólogo  Jonathan 
Mitchell  parece  indicar  que  los  fundadores  de  los  Estados  Unidos  pensaban  que  ellos  estaban 
realizando  un  paso  más  allá  de  la  reforma:  la  amalgamación  de  la  ciudad  del  mundo  en  la 
ciudad  de  Dios.3  Así  pues  fue  muy  natural  que  después  de  la  independencia,  los  colonos 
tomaran  muy  seriamente  la  noción  de  que  la  nueva  nación  era  la  agencia  que  Dios  había 
ordenado  para  llevar  a  cabo  esta  misión  mundial. 

John  E.  Smylie  ha  afirmado  que  por  razón  del  pluralismo  religioso  en  los  Estados 
Unidos,  ninguna  denominación  podía  reclamar  ser  o  funcionar  como  la  iglesia  en  la  nueva 
nación.  Por  lo  tanto  "la  nación  misma  vino  a  funcionar  como  si  fuera  una  iglesia".4  En  su 
opinión  el  protestantismo  americano  proveyó  a  la  nación  atributos  de  iglesia  en  los  cuales  se 
pueden  distinguir  tres  notas  teológicas  en  particular: 

1.  La  nación  surgió  como  la  agencia  primaria  de  la  actividad  de  Dios  en  la  historia. 

2.  La  nación  vino  a  ser  la  sociedad  principal  en  términos  de  la  cual  los 
norteamericanos  descubrieron  su  identidad  personal  y  colectiva. 

3.  Al  ser  considerada  como  la  comunidad  primaria  para  el  cumplimiento  de  los 
propósitos  de  la  historia  y  para  la  realización  de  la  identidad  personal,  la  nación  asumió 
funciones  de  iglesia  al  tratar  de  venir  a  ser  una  comunidad  de  justicia. 

Josiah  Strong  en  su  libro  Our  Country  (Nuestro  país),  que  apareció  por  primera  vez  en 
1885,  argumentó  que  los  anglo-sajones  como  representantes  en  la  historia  de  la  "libertad 
civil",  y  del  "cristianismo  espiritual  puro"  habían  sido  "comisionados  por  la  divinidad  para 
ser  en  un  sentido  peculiar,  "el  guarda  de  su  hermano"  ".  Por  lo  tanto  "es  a  los  pueblos 
ingleses  y  norteamericanos  a  los  cuales  se  les  ha  confiado  la  evangelización  del  mundo... 
para  que  todos  los  hombres  sean  levantados  a  la  luz  de  la  civilización  cristiana  más  alta. 
Añadamos  a  estas  consideraciones  el  hecho  de  nuestro  rápido  y  creciente  desarrollo  en  los 
tiempos  modernos  y  tendremos  una  bien  clara  demostración  de  que  Dios  está  no  sólo 
preparando  nuestra  civilización  Anglo-Saxona  como  el  dado  con  el  cual  estampar  los 
pueblos  de  la  tierra,  sino  que  también  está  preparando  junto  con  ese  dado  todo  el  poder 
necesario  para  hacer  la  impresión.  Strong  concluye  diciendo  que  "Dios  con  infinita  sabiduría 
y  pericia  está  preparando  nuestra  civilización  para  imprimir  sus  instituciones  sobre  toda  la 
humanidad"5.  En  un  libro  posterior  él  muy  confiadamente  afirma  que  "ciertamente,  ser 
cristiano,  anglo-saxon  y  norteamericano  en  esta  generación  es  estar  parado  en  la  cima  del 
monte  del  privilegio"6.  Uno  no  debe  asumir  que  voces  como  la  de  Strong  hablaban  por  toda 
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la  nación  pero  ciertamente  61  vocalizó  la  actitud  y  las  aspiraciones  de  un  grupo  influyente 
sino  el  más  influyente  de  la  nación. 

Otra  voz  muy  importante  fue  la  del  Rev.  Lyman  Beecher.  En  un  sermón  predicado  en 
1827  él  proclamó: 

...efectivamente  si  la  providencia  hubiera  deseado  establecer  una  poderosa 
nación  que  gozara  plenamente  de  la  libertad  religiosa  y  civil,  y  en  la  cual  todas 
las  energías  del  hombre  encontraran  un  pleno  marco  de  acción,  con  el  propósito 
de  mostrar  al  mundo  de  una  manera  concreta  lo  que  el  hombre  es  capaz  de 
hacer...  ¿dónde  hubiera  podido  realizarse  este  experimento  sino  en  este  país?.7 

Mead  afirma  que  la  opinión  de  Beecher  era  bastante  típica,  la  cual  denota  que  para  él 
"la  nación  asumía  el  tradicional  rol  de  la  iglesia,  en  un  esfuerzo  por  armonizar  el  orden 
conceptual  que  había  heredado  con  su  experiencia  religiosa  como  norteamericano".8 

Herbert  Richardson  ha  señalado  recientemente  que  "los  historiadores  frecuentemente 
han  observado  la  extensa  influencia  del  Antiguo  Testamento  en  la  vida  del  pueblo 
norteamericano.  Los  Estados  Unidos  se  precian  de  ser  como  una  "nueva  Sion",  "una  ciudad 
puesta  sobre  una  colina",  "un  pueblo  escogido",  y  "una  tierra  prometida".  Su  misión  es  ser 
"la  luz  a  las  naciones",  "un  lugar  santo",  pueblo  que  busca  "el  reino  de  Dios".9  Uno  podía 
citar  muchas  otras  maneras  en  las  cuales  los  norteamericanos  relacionan  su  experiencia 
nacional  con  el  Antiguo  Testamento,  hasta  el  punto  que  se  ha  dicho  que  los  cristianos 
norteamericanos  parecen  tener  un  tipo  de  cristianismo  veterotestamentario.  Esta  es  la  raíz  de 
la  idea  de  que  la  religión  tiene  que  tener  relevancia  política.  Sobre  este  punto  Tuveson 
mantiene  que, 

...esta  concepción  de  los  Estados  Unidos  como  la  nación  escogido  coincide  con 
el  rechazo  del  punto  de  vista  de  la  historia  tradicional  que  se  origina  en  Agustín 
con  su  idea  de  la  ciudad  de  Dios  y  la  ciudad  del  mundo  que  nunca  podrían  estar 
reconciliadas  en  la  tierra.  La  mayoría  de  los  protestantes  norteamericanos 
parecen  encamar  la  idea  de  que  tal  reconciliación  no  solo  era  posible  sino 
deseable;  y  que  de  alguna  manera  la  providencia  había  dado  a  Estados  Unidos,  y 
particularmente  al  grupo  gobernante  protestante  anglo-saxon,  la  responsabilidad 
de  establecer  en  la  tierra  el  reino  de  Dios  en  su  país  para  luego  extenderlo  por 
toda  la  tierra.10 

Esta  idea  está  muy  lejos  de  haber  muerto  dentro  del  protestantismo  norteamericano 
Por  ejemplo  R.J.  Niehays,  en  su  ensayo  titulado  "La  guerra,  la  iglesia  y  la  religión  civil" 
concluye  afirmando  que, 

...los  Estados  Unidos  necesitan  tener  un  nuevo  entendimiento  de  sí  mismos  en 
una  dispensación  histórica  en  la  cual  su  poder  puede  ser  un  instrumento  para  el 
cambio  creador...  La  religión  civil  norteamericana  necesita  ponerse  al  día,  debe 
dársele  una  nueva  articulación  a  fin  de  que  este  país  pueda  no  sólo  evitar  otros 
Vietnam  sino  también  ser  "una  bendición  a  las  naciones  de  la  tierra.1 1 

Un  ejemplo  más  reciente  nos  lo  provee  un  informe  poligrafiado  de  la  División  de 
Investigación  de  la  Agencia  de  Porgramas  de  la  Iglesia  Presbiteriana  Unida  de  los  Estadoi 
Unidos,  el  cual  se  dio  a  conocer  el  4  de  diciembre  de  1974  por  la  comisión  de  "Nuevo? 
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patrones  de  misión",  de  la  cual  el  que  escribe  fue  miembro  durante  1974.  Procurando  llenar 
la  necesidad  de  encontrar  bases  confiables  sobre  el  conocimento  y  las  actitudes  de  los 
presbiterianos  en  cuanto  a  las  misiones  extranjeras  y  al  personal  que  sirve  en  ellas,  la 
división  de  investigación  condujo  un  estudio  durante  el  mes  de  marzo  de  1974.  La  respuesta 
a  la  pregunta  número  54  en  el  cuestionario  muestra  como  la  idea  de  restablecer  el  reino  de 
Dios  en  la  tierra  persiste  en  la  mente  de  los  cristianos  en  general  en  ese  país: 

En  esta  pregunta  los  que  respondían  debían  identificar  la  declaración  que  más 
representaba  lo  que  ellos  entendían  por  el  énfasis  principal  de  la  misión  de  la 
iglesia.  Las  opciones  incluían  lo  siguiente:  salvar  las  almas,  proclamar  el 
evangelio,  establecer  el  reino  de  Dios  en  la  tierra,  procurar  que  cada  persona 
pudiera  ejercer  los  dones  de  Dios  y  procurar  liberarse  de  todas  las  cosas  que 
impidieron  la  completa  expresión  de  sus  personas,  -opresión,  injusticia, 
ignorancia-.12 

Hubo  una  gran  divergencia  en  las  opiniones,  pero  dos  respuestas  predominaron.  Una 
pluralidad  de  ancianos  y  pastores  favorecieron  "la  proclamación  del  evangelio"  mientras  que 
una  pluralidad  de  miembros  señalaron  "el  establecimiento  del  reino  de  Dios  en  la  tierra". 
Estas  dos  respuestas  abarcaron  la  mayoría  de  las  contestaciones,  las  otras  estaban  divididas 
igualmente  entre  otras  categorías. 

La  teología  del  pacto,  formulada  inicialmente  por  Calvino  pero  desarrollada 
posteriormente  en  Inglaterra  por  los  puritanos,  ha  tenido  una  influencia  decisiva  en  el 
desarrollo  de  esta  ideología.  Con  su  idea  de  la  bondad  de  los  objetivos  políticos  y  la 
preponderancia  de  la  orden,  la  teología  del  pacto  proveyó  un  marco  conceptual  para  la 
nación  descrita  por  Chesterton  como  "la  nación  con  alma  de  iglesia".  Así  pues,  bien  que  se 
tratara  de  establecer  los  objetivos  nacionales,  o  de  la  justificación  del  uso  del  poder  político 
para  conseguir  fines  morales,  o  de  la  transformación  del  orden  social,  la  teología  del  pacto 
proveyó  una  base  teológica  muy  apropiada;  de  hecho  esta  estrecha  relación  entre  la  teología 
y  el  desarrollo  de  los  Estados  Unidos  como  nación  está  muy  íntimamente  relacionada  con  el 
concepto  de  edificar  el  reino  de  Dios  en  la  tierra.  En  un  artículo  escrito  en  1858  en  la  revista 
Harper  s  New  Magazine,  titulado  "La  Providencia  en  la  historia  de  los  Estados  Unidos",  el 
autor  afirma  que,  "lo  fundamental  de  la  democracia  americana  ha  sido  o  ha  evolucionado 
desde  la  idea  del  reino  de  Dios  en  la  tierra".  Esto  no  significa  en  manera  alguna  que  hubiera 
algún  proyecto  de  edificar  una  iglesia  "nacional".  Pero  es  bien  evidente  que,  consciente  o 
inconscientemente,  los  ideales  religiosos  siempre  marcharon  unidos  al  desarrollo  de  la 
nación". 13 

Básicamente,  el  concepto  del  destino  manifiesto  se  asocia  con  la  noción  de  que  a  los 
Estados  Unidos  le  ha  sido  asignado  por  la  providencia  dominio  sobre  otros  países.  Es  cierto 
que  este  "llamamiento"  ha  sido  descrito  como  un  llamamiento  para  "servir".  De  hecho, 
generalmente  los  que  se  oponían  al  "destino  manifiesto"  eran  los  "aislacionistas",  mientras 
que  los  defensores  eran  considerados  "imperialistas",  pues  ellos  estaban  a  favor  de  las 
aspiraciones  expansionistas  de  los  gobernantes  de  tumo. 

Martin  E.  Marty,  en  su  libro  Righieous  Empire:  ihe  Protestant  Experience  in 
America'14  (El  imperio  justo:  la  experiencia  protestante  en  los  Estados  Unidos),  ha  mostrado 
cómo  las  fuerzas  protestantes  actuaron  como  un  imperio  evangélico  hasta  1877.  El  describe 
como  la  religión  estaba  tan  entremezclada  con  la  idea  de  construir  la  nación  que  todo  asunto 
importante  estaba  directamente  relacionado  a  algún  punto  de  vista  teológico  subyacente.  A 
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la  providencia  se  la  llamaba  para  justificar  la  colonización,  la  extirpación  o  el  traslado  de  los 
indios,  la  extensión  de  contratos  y  los  diferendos  referentes  a  ellos,  la  esclavitud,  la  anti- 
esclavitud, el  racismo,  la  segregación,  etc.  En  tal  situación  uno  naturalmente  encuentra 
contradicciones  como  la  que  se  produjo  durante  la  guerra  civil  cuando  los  del  Sur  defendían 
teológicamente  su  postura  sobre  la  esclavitud  y  la  separación,  y  aún  fueron  a  la  guerra  como 
medio  para  defenderla;  mientras  que  los  del  Norte  fueron  a  la  guerra  con  la  firme  convicción 
que  tenían  que  hacerlo  por  razones  morales.  Y  al  fin,  cuando  los  del  Norte  ganaron,  le 
atribuyeron  a  Dios  la  victoria,  naturalmente. 

El  destino  manifiesto  no  es  solamente  algo  del  pasado.  Toda  la  discusión  sobre  la 
religión  civil  que  se  ha  hecho  tan  popular  en  el  país  desde  1967  cuando  Roben  N.  Bellah 
publicó  su  ya  famoso  ensayo  sobre  "Civil  Religión  in  America"  (La  religión  civil  en  los 
Estados  Unidos),  trata  con  la  misma  esencia  de  esta  ideología.  De  hecho,  ahora  que  los 
sociólogos,  más  bien  que  los  teólogos,  son  los  exponentes  principales  de  este  fenómeno,  es 
que  estamos  empezando  a  entender  mucho  mejor  las  ramificaciones  de  este  concepto  en  la 
vida  de  la  nación,  tanto  en  el  pasado  como  en  el  presente.  Es  cierto  que,  por  razón  de  su 
complejidad,  la  religión  civil  se  presta  a  una  gran  variedad  de  tratamientos  y  explicaciones. 
Pero  un  hecho  constante  en  la  mayor  parte  de  los  análisis  es  el  entrecruzamiento  de  los 
ideales  religiosos  y  nacionales  en  el  tejido  de  la  nación.  Me  aventuro  a  decir  que  cualquiera 
podría  escribir  un  libro  de  regular  tamaño  solamente  con  las  citas  de  los  últimos  cuatro 
presidentes  de  los  Estados  Unidos.  Precisamente  por  esta  razón  la  religión  civil  ha  llegado  a 
ser  un  tema  tan  ampliamente  debatido.  Me  viene  a  la  mente  el  hecho  de  que  en  uno  de  los 
últimos  discursos  televisados  del  ex-presidente  Nixon,  en  el  cual  reclamaba  su  inocencia  en 
el  escándalo  Watergate,  él  exhortó  a  la  nación  "a  dejar  a  Watergate  atrás  a  fin  de  que  los 
EE.UU.  pudieran  seguir  adelante  para  cumplir  su  destino  manifiesto". 

Los  profesores  Robert  Benne  y  Phillip  Heffner  de  la  Escuela  Luterana  de  Teología  de 
Chicago  han  publicado  un  provocativo  análisis  titulado  Defining  America:  a  Christian 
Critique  of  the  American  Dream  (Definiendo  a  los  Estados  Unidos,  una  crítica  cristiana  del 
sueño  norteamericano).  Después  de  discutir  los  cimientos  del  "sueño  norteamericano"  y 
cómo  el  lado  oscuro  del  mito  y  la  experiencia  de  la  década  de  los  60  han  sacudido  la  nación 
hasta  el  punto  de  crear  una  crisis  de  identidad,  los  autores  proponen  una  agenda  cristiana 
para  los  EE.UU.  que  presenta  el  "sueño  norteamericano"  como  una  opción  viable  y  deseable. 
Así  pues  ellos  proclaman  la  completa  regeneración  espiritual  del  pueblo  norteamericano  pues 
ellos  se  dan  cuenta  que  "si  los  EE.UU.  están  en  algún  sentido  destinados  a  guiar  a  la 
comunidad  mundial,  podrán  hacerlo  solamente  si  pueden  renacer  de  las  cenizas".15  Esto  por 
supuesto  es  aun  más  evidente  durante  la  celebración  del  bicentenario  de  la  fundación  de  los 
EE.UU. 

Debemos  afirmar  muy  claramente  que  al  discutir  la  naturaleza  ideológica  del  concepto 
del  "destino  manifiesto"  y  la  manera  en  que  constantemente  ha  mezclado  la  religión  y  la 
política,  no  estamos  necesariamente  adjudicándole  solamente  connotaciones  negativas. 
Quizás  la  nación  tenía  que  haberse  desarrollado  de  esta  manera,  y  en  efecto,  pudiera  ser  que 
fue  mejor  que  así  se  desarrollara.  Pero  uno  se  asombra  al  ver  como  la  gente  ignora  o  prefiere 
ignorar  esta  constante  interacción  de  la  religión  y  la  política  en  los  asuntos  de  la  nación.  Lo 
que  nos  interesa  señalar  es  más  bien  la  paradójica  manera  en  la  cual  esto  ha  afectado  a  las 
iglesias  cristianas  en  prácticamente  todo  el  mundo. 
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2.  La  manifestación  del  destino 

Ahora  nos  abocaremos  a  la  discusión  de  la  manera  en  que  la  empresa  misionera  ha  sido 
influenciada  por  esta  ideología. 

La  actividad  misionera  es  una  parte  intrínseca  de  la  vida  y  testimonio  de  la  Iglesia 
cristiana.  La  actividad  misionera,  bien  sea  en  nuestro  vecindario  o  al  cruzar  los  mares, 
requiere,  y  a  menudo  ha  sido  una  demostración  de,  los  más  altos  motivos  que  Dios  puede 
inspirar  en  seres  humanos.  Pero  de  la  misma  manera  como  hay  diferencias  cualitativas  entre 
las  creencias  de  las  personas,  y  la  Iglesia  como  una  institución  social;  así  hay  diferencias 
entre  la  motivación  personal  de  los  cristianos  en  el  cumplimiento  de  la  comisión  para 
testificar  de  Cristo,  y  las  estructuras  organizativas  que  tal  servicio  requiere  cuando  la 
naturaleza  y  el  alcance  de  ese  testimonio  adquiere  cierta  envergadura. 

Si  admitimos  que  la  Iglesia  es  tanto  un  organismo  divinamente  ordenado  como  una 
institución  social  e  históricamente  condicionada,  cuánto  más  debemos  admitir  que  la 
empresa  misionera  ha  sido  determinada  tanto  por  una  multiplicidad  de  factores  humanos 
como  por  una  serie  de  pronunciamientos  teológicos.  No  podría  ser  de  otra  manera.  Las 
personas,  las  instituciones  y  las  empresas  no  nacen  ni  se  llevan  a  cabo  en  abstracto.  H. 
Richard  Niebuhr,  en  su  bien  conocido  libro  The  Social  Sources  of  Denominationalism^  (Los 
Orígenes  Sociales  del  Denominacionalismo),  ha  demostrado  que  en  el  desarrollo  de  las 
instituciones  religiosas,  particularmente  en  los  EE.UU.,  los  factores  étnicos,  culturales, 
sociales  y  económicos  han  jugado  un  papel  decisivo  en  la  formación  de  su  vida  institucional 
y  en  su  expansión. 

El  argumento  de  Niebuhr  es  que,  contrario  a  lo  que  usualmente  se  pretende  en  cada 
denominación,  los  factores  teológicos  han  jugado  un  papel  secundario  en  la  amplia 
diferenciación  que  exhibe  el  cristianismo  protestante  norteamericano.  Quizás  Niebuhr  no 
concede  suficiente  peso  a  los  factores  teológicos,  y  quizás  también  su  objetivo  de  unidad 
cristiana  era  demasiado  idealista,  pero  el  hecho  permanece  que  muchas  iglesias  con  posturas 
teológicas  muy  similares  se  desarrollaron  en  diferentes  maneras  por  causa  de  otros  factores 
no  teológicos  que  entraron  en  juego.  Mi  observación  es  que  en  el  caso  del  desarrollo  de  la 
empresa  misionera  los  factores  no-teológicos  han  jugado  un  papel  aún  más  significante  y 
continúan  jugándolo  hasta  el  presente  día. 

Echemos  una  mirada  ahora  a  algunos  de  los  asuntos  en  los  cuales  la  carga  ideológica 
del  destino  manifiesto  se  ha  expresado  más  concretamente. 

2.1  La  expansión  misionera 

Cristo  mandó  a  sus  discípulos  que  predicaran  el  evangelio  a  todo  el  mundo.  La 
historia  de  las  misiones  es  la  historia  de  la  motivación  y  compromiso  de  los  cristianos  que 
han  cruzado  toda  suerte  de  barreras  en  obediencia  al  madamiento  de  Cristo.  Pero  el 
intercambio  de  personas  de  un  país  a  otro,  especialmente  si  van  a  establecerse  allí  con  el 
propósito  de  propagar  cualquier  clase  de  doctrina,  o  para  establecer  proyectos  comerciales  o 
culturales,  es  un  asunto  político  que  necesariamente  tiene  que  ser  regulado  por  los  gobiernos. 
Esta  es  la  razón  por  la  cual  la  historia  de  la  expansión  de  la  empresa  misionera,  como  la 
historia  de  cualquier  movimiento  similar,  está  condicionada  por  una  serie  de  complejos 
factores  no-teológicos. 
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La  situación  es  aún  más  complicada  cuando  nos  damos  cuenta  que  si  el  fin  no  justifica 
los  medios,  el  evangelio  nos  compele  a  poner  los  principios  por  encima  de  las 
consideraciones  pragmáticas.  Tenemos  el  mandamiento  de  ir  a  todo  el  mundo.  Pero  éste  no 
es  el  único  mandamiento,  ni  -por  qué  no  decirlo-  el  más  importante,  tampoco. 

Todos  sabemos  que  las  áreas  de  expansión  de  la  empresa  misionera  corresponden  muy 
de  cerca  con  la  expansión  colonial  de  las  naciones  europeas,  y  en  cierto  modo  con  la 
expansión  de  los  EE.UU.  también.  No  estoy  sugiriendo  aquí  que  la  empresa  misionera  es 
responsable  de  las  acciones  expansionistas  de  las  naciones  imperialistas;  pero  que  la  empresa 
misionera  se  ha  aprovechado  ampliamente  del  "privilegiado"  status  de  ser  parte  de  las 
naciones  coloniales,  nadie  se  atrevería  a  disputar.  Cuando  uno  lee  las  crónicas  y  los 
documentos  de  las  sociedades  misioneras  en  los  períodos  decisivos,  por  ejemplo,  alrededor 
de  1900,  inmediatamente  después  de  la  guerra  hispano-americana,  y  antes  y  después  de  la 
primera  guerra  mundial,  uno  encuentra  que  hubo  algunos  líderes  misioneros  que  estaban 
preocupados  acerca  de  los  factores  teológicos  éticos  en  cuanto  a  la  relación  del  movimiento 
misionero  con  las  empresas  colonialistas  de  sus  respectivos  gobiernos.  Pero  en  realidad 
éstas  eran  voces  solitarias.  En  lenguaje  romántico  y  con  base  en  racionalizaciones 
teológicas,  los  líderes  misioneros  establecieron  políticas  y  estrategias  para  sacar  tanta  ventaja 
como  fuera  posible  de  la  situación  favorable  que  proveía  el  colonialismo.  Lo  que  muy 
pocos,  si  algunos,  parecían  darse  cuenta  era  que  en  una  manera  real  el  Evangelio  estaba 
siendo  traicionado  por  la  legitimación  consciente  o  inconsciente  de  las  ambiciones  políticas 
y  las  explotaciones  de  los  poderes  coloniales. 

Uno  se  asombra  al  ver  la  manera  ingenua  en  que  tantas  personas  se  acomodaron  a  estas 
situaciones  sin  aparentemente  cuestionarlas.  Mi  única  explicación  es  que  había  un 
acondicionamiento  ideológico  tal  que  la  gente  no  podía  ver  las  impücaciones  de  sus  acciones 
y  actitudes  como  representantes  del  evangelio  de  Jesucristo.  Por  ejemplo,  el  presidente 
Mckinley,  recordando  como  después  de  orar  y  meditar  había  llegado  a  la  conclusión  de  que 
los  EE.UU.  debían  anexarse  Las  Filipinas,  definió  el  asunto  dentro  de  una  perspectiva  de 
responsabilidad  cristiana: 

No  había  otra  alternativa  para  nosotros  sino  la  de  tomar  a  los  filipinos  y 
educarlos  y  elevarlos  y  civilizarlos  y  cristianizarlos  y  por  la  gracia  de  Dios 
hacer  lo  mejor  que  pudiéramos  con  ellos,  como  nuestros  semejantes  por 
quienes  Cristo  también  murió.17 

El  hecho  de  que  hubo  que  librar  una  sangrienta  guerra  civil  durante  diez  años  en  la 
cual  tuvieron  que  matar  miles  de  patriotas  filipinos,  posiblemente  no  preocupó  el  "espítitu 
cristiano"  de  McKinley.  Ellos  simplemente  alabaron  al  Señor  por  la  nueva  oportunidad  de 
esparcir  el  Evangelio.  De  hecho  hasta  el  día  de  hoy,  aún  después  de  la  independencia  en 
1946,  las  Filipinas  permanecen  como  uno  de  los  campos  misioneros  favoritos  de  toda  suerte 
de  sociedades  misioneras  extremistas  y  de  misiones  individuales,  a  tal  punto  que,  el  actual 
dictador  de  las  Filipinas  ha  tenido  que  regular  la  entrada  de  tales  misioneros. 

Reconozco  que  el  problema  es  suficientemente  ambiguo  como  para  permitir  diferentes 
interpretaciones.  Uno  puede  fácilmente  imaginar  que  muchos  cristianos  no  deseaban  que  sus 
países  dominaran  y  explotaran  a  otros  países.  Pero  una  vez  que  la  dominación  llegó  a  ser  un 
hecho  consumado,  los  líderes  misioneros  creyeron  que  era  su  responsabilidad  sacar  el  mejor 
partido  de  la  situación.  Algunos,  incluso  pensaron  que  era  un  privilegio  que  Dios  les  daba 
para  usarlo  en  la  expansión  del  Evangelio.  Sin  embargo,  creo  que  estaremos  de  acuerdo  en 
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que  hay  algunas  lecciones  que  debíamos  haber  aprendido.  Una  de  ellas  es  que  el 
pragmatismo  no  siempre  produce  los  resultados  esperados  en  términos  de  realizar  los 
objetivos  de  la  evangelización  mundial.  La  China  es  posiblemente  el  país  que  más  se  ha 
evangelizado  por  parte  de  extranjeros  que  tuvieron  la  ventaja  y  los  privilegios  que  las 
naciones  imperialistas.que  saquearon  a  ese  país,  les  otorgaron,  pero  que  ha  sucedido  en 
China  ahora.  El  cristianismo  ha  tenido  que  pagar  el  alto  precio  de  la  casi  total  extinción  por 
haber  estado  tan  estrechamente  asociado  con  el  imperialismo,  india  es  otro  caso  similar, 
aunque  la  situación  allí  es  un  poco  diferente  que  la  de  China.  Me  parece  que  una  de  las 
razones  principales  por  las  cuales  los  cristianos  en  Europa  y  en  los  EE.UU.  no  han 
comprendido  los  efectos  dañinos  a  largo  plazo  de  su  asociación  con  los  esquemas 
expansionistas  de  sus  naciones,  es  que  en  parte,  por  lo  menos,  han  asociado  el  colonialismo 
con  el  llamamiento  de  Dios  a  sus  naciones.  Quizás  los  cristianos  no  estaban  conscientes  del 
por  qué  ellos  actuaban  de  acuerdo  con  los  poderes  seculares,  pero  esto  no  cambia  los  hechos. 
Tarde  o  temprano  los  hechos  han  salido  a  la  luz. 

2.2  La  religión  y  la  política 

Como  hemos  mostrado,  uno  de  los  distintivos  de  la  ideología  del  "destino  manifiesto" 
ha  sido  el  entrecruzamiento  de  la  religión  y  la  política.  Este  hecho  ha  dado  surgimiento  y  es 
responsable  por  la  importancia  que  se  ha  dado  en  los  Estados  Unidos  al  desarrollo  de  la 
religión  civil.  Uno  esperaría,  por  lo  tanto,  que  esta  clase  de  teología-política,  si  podemos 
levantar  esta  ideología  a  tal  status,  hubiera  filtrado  a  las  iglesias  que  fueron  plantadas  a 
través  de  los  esfuerzos  del  movimiento  misionero.  Pero  algo  extraño  ha  sucedido.  Cuando 
los  norteamericanos  dejan  su  país,  parecería  que  dejan  atrás  esta  ideología.  En  su  lugar  una 
postura  aparentemente  opuesta  es  la  que  asumen.  "El  Evangelio  es  apolítico,  por  lo  tanto  la 
iglesia  debe  ser  apolítica."  "La  religión  y  la  política  no  se  mezclan".  Sin  duda  alguna,  esa 
postura  no  es  nada  nueva  y  podemos  asumir  que  muchos  norteamericanos  han  creído  esto 
siempre.  En  la  bien  conocida  tipología  desarrollada  por  Richard  Niebuhr  en  su  libro  Cristo  y 
la  Cultura  esta  postura  correspondería  al  tipo  "Cristo  contra  la  cultura".  Pero  el  problema  no 
es  tan  simple  como  aparece  en  la  superficie.  Efectivamente,  hay  razones  perfectamente 
lógicas  por  las  cuales  asumen  estas  posturas.  Los  misioneros  son  extranjeros,  y  los 
extranjeros  no  tienen,  como  regla  general  ni  el  deseo  ni  el  derecho  de  intervenir  en  la  política 
en  el  país  donde  sirven.  Muy  pocos  se  identifican  lo  suficiente  con  el  país  al  punto  de  que 
puedan  tener  alguna  participación  significativa  a  este  nivel.  Otra  razón  bastante  lógica  es 
que  estos  misioneros,  bien  en  razón  de  su  teología  pietista  o  de  su  filosofía  pragmática  no 
quieren  que  los  cristianos  se  enreden  con  ninguna  otra  lealtad  sino  la  que  deben  a  la  iglesia  y 
al  Evangelio,  entendido  éste  en  términos  espiritualistas.  Las  iglesias  así  establecidas  han 
venido  a  ser  islas  dentro  de  su  propia  cultura  en  cuanto  a  la  participación  en  la  vida  de  la 
política  se  refiere. 

Pero  hay  otros  dos  aspectos  del  problema  que  merecen  consideración:  (1)  La  entrada 
de  los  misioneros  en  muchos  países  ha  sido  una  decisión  política  en  cuanto  que  los  gobiernos 
han  creído  conveniente  permitir  a  los  misioneros  llevar  a  cabo  su  trabajo,  y  aún  en  algunos 
casos  los  han  animado  a  entrar  al  país,  seguros  que  los  misioneros  no  solo  favorecerían  al 
status  quo  político  sino  que  lo  harían  más  atractivo.  Esto  es  muy  evidente  en  el  caso  de  las 
potencias  coloniales,  y  particularmente  en  cuanto  a  las  sociedades  misioneras  que  tenían  su 
base  en  el  país  metropolitano.  Este  también  fue  el  caso  en  varias  de  las  repúblicas 
latinoamericanas,  donde  los  misioneros  en  una  manera  muy  real  eran  parte  de  las  nuevas 
fuerzas  de  cambio  político  a  diferencia  de  los  ideales  religiosos  y  políticos  de  los  antiguos 
regímenes  conservadores.  Por  lo  tanto  es  muy  incrongruente  reclamar  la  calidad  de  apolítico 
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cuando  hay  tanta  política  en  cada  aspecto  de  la  empresa  misionera.  Lo  que  en  efecto  se 
significa  por  apolítico  es  que  uno  viene  a  formar  parte  de  los  defensores  del  status  quo  para 
delicia  del  gobernante  en  poder.  (2)  El  otro  aspecto  del  problema  es  que  al  neutralizar  las 
actitudes  políticas  a  nivel  nacional,  los  cristianos  se  constituyen  en  defensores  del  status  quo 
al  nivel  de  relaciones  internacionales  también.  La  mayor  parte  de  las  sociedades  misioneras 
tienen  su  base  u  oficina  principal  en  las  naciones  imperialistas.  Los  misioneros  no  han  sido 
siempre  defensores  de  sus  países  imperialistas  pero  ciertamente  ellos  no  esperan  que  sus 
nuevos  convertidos  ataquen  a  sus  países  tampoco.  La  neutralización  de  los  nuevos  cristianos 
a  través  de  una  teología  apolítica,  así  llamada,  fue  más  bien  fácil  y,  por  supuesto,  muy  eficaz. 

Se  ha  sugerido  que  la  contradicción  entre  el  intenso  involucramiento  en  política  en  sus 
países  de  origen  y  la  postura  apolítica  en  el  campo  misionero  de  parte  de  los  misioneros,  se 
debe  al  hecho  de  que  hay  dos  corrientes  principales  en  el  protestantismo  norteamericano, 
una  procede  directamente  de  la  Reforma  Protestante  del  siglo  XVI  y  mantiene  una  postura  de 
involucramiento  político  muy  desarrollado.  La  otra  corriente  procede  del  movimiento 
pietista  y  del  despertamiento  evangélico  que  más  bien  rechaza  el  involucramiento  político. 
Es  este  segundo  grupo  el  que  ha  sido  más  activo  en  el  movimiento  misionero.  Esta 
explicación  tienen  algún  mérito  y  sin  duda  alguna  explica  parte  del  problema.  Pero  los 
pietistas  o  los  evangélicos  se  han  envuelto  en  diferentes  niveles  de  la  política  y  con 
diferentes  grados  de  intensidad  en  los  diversos  períodos  de  la  historia  de  los  EE.UU. 

En  esta  relación  es  interesante  notar  cómo  las  iglesias  de  los  EE.UU.  reaccionaron 
durante  las  épocas  de  las  dos  guerras  mundiales  de  este  siglo,  especialmente  antes  que  el  país 
entrara  oficialmente  en  la  guerra  R.H.  Abrams,  en  su  estudio  titulado  Reachers  resent  Arms 
(Los  predicadores  presentan  armas),  ha  mostrado  como  las  iglesias  pasaron  de  una  postura 
levemente  aislacionista  a  una  postura  de  limitada  participación  para  luego  declararse 
entusiasta  y  extensivamente  a  favor  de  la  guerra.  Esto  es  particularmente  cierto  en  cuanto  a 
la  primera  guerra  mundial.  Su  tesis  es  que  por  el  gran  involucramiento  financiero  de  los 
EE.UU.  con  los  aliados,  . .  Morgan,  John  D.  Rockefeller  y  otros  financistas  lograron  que  los 
EE.UU.  entraran  en  la  guerra  de  parte  de  los  aliados.  Aun  los  pacifistas  más  fuertes  se 
tomaron  en  belicistas,  hombres  como  Robert  Speer  y  John  R.  Mott,  campeones  de  la  causa 
misionera,  y  William  Jennings  Bryat,  líder  de  los  fundamentalistas.  Aunque  Abrams  afirma 
que  la  participación  norteamericana  fue  el  resultado  de  la  propaganda  inglesa  y  de  los 
intereses  financieros  norteamericanos,  los  líderes  eclesiásticos  hablaban  de  la  guerra  en  un 
plano  santo  hacer  el  mundo  seguro  para  la  democracia,  los  principios  por  los  cuales  Cristo 
murió",  La  guerra  para  finalizar  todas  las  guerras",  etc.  Aun  una  versión  norteamericana  de 
la  idea  de  "guerra  santa"  fue  parte  de  la  racionalización.  H.E.  Fosdick  es  citado  de  la 
siguiente  manera  "la  mayor  parte  de  los  teólogos  no  encuentran  dificultad  en  poner  a  Jesús 
en  el  frente  de  la  batalla  más  dura,  guiando  sus  tropas  a  la  victoria".18  Las  iglesias 
verdaderamente  sobresalieron  en  su  cooperación  en  la  guerra  comprando  bonos  de  la  libertad 
por  millones,  usando  los  templos  como  centros  de  reclutamiento  de  tropas,  y  participando  en 
muchos  otros  aspectos. 

Los  teólogos  alemanes  no  pudieron  reconciliar  el  "conflicto  entre  el  cristianismo  y  las 
otras  tareas  de  las  vida".  Pero  por  otra  parte,  los  norteamericanos  odiaban  esta  posición 
ambigua.  Ellos  mantuvieron  que  "la  preservación  del  estado  es  el  mas  alto  bien  por  cuanto 
involucra  la  defensa  de  la  civilización  y  la  preservación  del  cristrianismo  en  términos  de 
santidad,  justicia  y  libertad". '9.  Aún  personas  como  el  evangelista  Billy  Sunday,  por  aquella 
época  en  la  cima  de  su  fama,  se  dice  que  afirmó  que  "el  hombre  que  rompe  todas  las  reglas 
pero  al  fin  muere  peleando  en  las  trincheras  es  mejor  que  todos  ustedes  ovejas  descarriadas 


que  no  quieren  alistarse  en  el  ejercito."'0  Durante  la  época  de  la  segunda  guerra  mundial,  las 
iglesias  no  se  entusiasmaron  tanto,  pero  en  general  había  el  mismo  tipo  de  participación  y 
justificaban  la  guerra  como  cualquiera  otra  causa  justa. 

Al  señalar  estos  hechos  yo  no  estoy  juzgando  la  manera  en  que  las  iglesias  protestantes 
norteamericanas  debieron  haber  actuado  o  si  tuvieron  razón  o  no  en  k)  que  hicieron. 
Solamente  estoy  señalando  que  las  iglesias  no  actuaron  necesariamente  de  acuerdo  con  un 
criterio  teológico  determinado  sino  más  bien  de  acuerdo  con  sus  preferencias  y  compromisos 
religiosos  y  emocionales  con  la  ideología  dominante. 

2J  Capitalismo  y  cristianismo 

Max  Weber,  en  su  obra  clasica  The  Protestara  Ethic  and  tne  Spirii  of  Capitalism  21  (La 
ética  protestante  y  el  espíritu  del  capitalismo»,  a  argumentado  que  el  protestantismo  es 
responsable  de  haber  creado  las  condiciones  psicológicas  que  hicieron  posible  el  desarrollo 
de  la  civilización  capitalista.  Su  tesis  es  que  Calvino  y  particularmente  los  puritanos  del 
siglo  17  estaban  impregnados  de  una  nueva  concepción  de  la  religión  que  consideraba  la 
adquisición  de  riqueza  no  simplemente  como  una  ventaja  sino  como  un  deber.  De  hecho  lo 
consideraban  un  "llamamiento".  Pero  no  como  Lutero  interpretaba  ese  llamamiento,  a  saber, 
como  algo  que  ha  sido  determinado  en  el  cielo  y  en  contra  del  cual  un  cristriano  fiel  nunca 
debería  rebelarse.  Para  Calvino  el  llamamiento  no  era  una  condición  en  la  cual  uno  nace, 
sino  "una  penosa  y  dura  tarea  que  el  individuo  mismo  debía  escoger  y  proseguir  con  un 
sentido  de  responsabilidad  religiosa".  Como  Tawney  ha  dicho  sabiamente  en  el  prólogo  de 
su  libro: 

El  trabajo  no  es  meramente  un  medio  económico:  Es  un  fin  espiritual.  La 
codicia,  si  es  un  peligro  al  alma,  es  una  amenaza  menos  formidable  que  la 
pereza.  Por  lo  tanto  lejos  de  ser  la  pobreza  algo  meritorio,  es  nuestro  deber 
escoger  la  ocupación  más  ventajosa.  Lejos  de  haber  un  conflicto  inevitable  entre 
el  hacer  fortuna  y  la  piedad,  estos  son  aliados  naturales,  pues  las  virtudes  que 
deben  exhibir  los  elegidos  -diligencia,  ahorro,  sobriedad,  prudencia- 
constituyeron  el  pasaporte  más  confiable  a  la  prosperidad  conmercial.  Así  pues 
la  búsqueda  de  las  riquezas,  que  antes  se  consideraba  enemigo  de  la  religión,  se 
considera  ahora  como  un  aliado.22 

Es  este  espíritu,  según  argumenta  Weber,  lo  que  produjo  el  capitalismo  como  sistema. 
Sus  argumentos  han  sido  muy  debatidos  desde  que  el  los  enunció  al  principio  de  este  siglo. 
Quizás  el  atribuyó  demasiado  al  calvinismo  y  a  la  forma  puritana  de  éste,  y  no  dio  suficiente 
énfasis  o  reconocimiento  a  los  otros  factores  sociales  que  influenciaron  los  puritanos.  Pero 
algo  parece  ser  bien  claro  tanto  de  la  teoría  de  Weber  como  de  los  hechos  históricos, 
especialmente  según  con  relación  a  los  EE.UU.:  la  preponderancia  de  la  ética  puritana  en  las 
colonias  protestantes  y  el  apareamiento  del  capitalismo  con  el  protestantismo.  Esta  ha 
llegado  a  ser  la  "línea  de  partido"  en  la  ética  social  y  en  la  teoría  económica  Esto  ha 
provisto  también  un  marco  conceptual  para  el  desarrollo  de  la  ideología  de  "el  destino 
manifiesto". 

Esta  es  la  clase  de  teoría  ética  y  económica  que  ha  sido  exportada  al  mundo  entero  por 
los  misioneros  cristianos  en  el  nombre  de  teología  cristiana.  Quizás  esto  no  es  del  todo 
malo,  pero  ciertamente  no  es  todo  bueno  tampoco.  Lo  que  si  debemos  entender  es  que  ésta 
es  una  interpretación  particular  de  la  doctrina  cristiana  condicionada  histórica  y  étnicamente. 


y  que,  cuando  más,  debe  ser  puesta  en  el  mercado  público  de  ideas  junto  con  otras 
interpretaciones  de  la  doctrina  cristiana  y  de  las  concepciones  de  la  vida.  Quizás  parece  muy 
buena  porque  esta  postura  ha  ayudado  a  las  naciones  protestantes  anglosajonas  a 
desarrollarse  en  una  manera  formidable.  Pero  cuando  uno  considera  que  los  pueblos  a  donde 
esta  ideología  ha  sido  exportada  tienen  sus  propios  sistemas  de  valores,  filosofías  de  la  vida  e 
idiosincracias,  uno  no  puede  justificar  tales  imposiciones  aun  si  estas  han  sido  hechas  por 
misioneros  cristianos,  nunca  sabremos  hasta  qué  punto  esto  ha  impedido  la  recepción  del 
Evangelio  y  el  desarrollo  de  formas  más  auténticas  de  fe,  adoración  y  testimonio.  Las 
iglesias  que  han  sido  establecidas  y  que  han  estado  bajo  la  influencia  extranjera  por 
demasiado  tiempo  son  incapaces  de  regresar  a  una  experiencia  de  tabula  rasa  a  fin  de 
descubrir  las  verdaderas  potencialidades  del  Evangelio  de  Jesucristo  en  términos  de  los 
valores  y  categorías  de  sus  propias  culturas. 

Quizás  sea  provechoso  notar  que  ha  habido  voces  en  el  cristianismo  norteamericano 
que  han  abogado  por  el  cambio  social  y  económico  sobre  otras  bases  que  no  son  ni 
individualistas  ni  capitalistas.  Por  ejemplo,  alrededor  de  la  época  en  que  Weber  escribió  su 
famoso  ensayo,  Walter  Rauschenbusch  escribía  también  su  Christianity  and  the  Social  Crisis 
(El  cristianismo  y  la  crisis  social).  En  este  libro  él  reta  a  los  cristianos  a  apoyar  la  clase 
obrera  y  a  los  sindicatos,  en  contra  de  los  magnates  de  la  industria: 

Todo  lo  que  nosotros  los  cristianos  podemos  hacer  es  aminorar  la  lucha  y  apurar 
la  victoria  de  lo  que  es  correcto,  dando  fe  y  esperanza  a  los  que  están  dominados 
y  despertando  un  sentido  de  justicia  en  aquéllos  que  están  en  el  poder,  para  que 
no  endurezcan  sus  corazones  y  mantengan  a  Israel  en  esclavitud  sino  que  "dejen 
a  mi  pueblo  salir".  La  mejor  manera  de  utilizar  la  fuerza  de  la  religión  es 
aplicarla  a  la  renovación  social  aplicando  su  poder  a  la  cura  de  las  injustas 
relaciones  entre  los  hombres  a  fin  de  que  sean  dirigidos  hacia  mejores  fines  y 
puedan  ser  gobernados  por  más  altos  motivos...  No  para  sacarlos  del  mundo  sino 
para  que  revolucionen  el  mundo.23 

La  lucha  por  la  justicia  social  es  casi  el  único  camino  en  el  cual  hoy  día  la  iglesia 
puede  ganar  la  corona  del  martirio... 

No  hay  realmente  ninguna  duda  que  el  espíritu  del  cristianismo  tiene  más 
afinidad  con  un  sistema  social  basado  en  la  solidaridad  y  en  la  fraternidad 
humana  que  con  uno  basado  en  el  egoísmo  y  el  antagonismo  mutuo.24 

Sin  embargo,  esta  postura  sonaba  tan  anti-norteamericana  entonces  como  posiblemente 
suena  todavía,  por  lo  menos  para  la  mayoría  de  los  protestantes  que  se  sienten  más  seguros 
adoptando  una  postura  anti  cualquier  cosa  que  sea  diferente  al  sistema  capitalista  de 
propiedad  privada.  Las  iglesias  protestantes  y  las  sociedades  misioneras  foráneas  han  tenido 
mucho  éxito  presentando  este  sistema  económico  de  ideas  como  prácticamente  la  única 
opción  legítima  que  tienen  los  cristianos. 

2.4  La  propagación  del  American  Way  of  Life,  o  el  deber  de  civilizar 

La  motivación  individual  y  el  sacrificio  personal  que  son  factores  tan  importantes  en 
las  labores  de  las  sociedades  voluntarias  constituyen  una  clase  de  acción  humana  que  nadie 
debe  cuestionar.  Pero  los  esfuerzos  masivos  de  la  empresa  misionera  van  más  allá  de  la 
expresión  de  la  preocupación  individual  de  los  misioneros.  Estos  esfuerzos  llegan  a  ser  los 
vehículos  de  los  trasplantes  culturales  y  ejercen  una  influencia  decisiva  en  la  vida  de  las 
naciones.  Esto  es  algo  muy  diferente  y  para  ello  no  se  puede  reclamar  inmunidad  de  la 


crítica.  Si  se  hace  algo  en  el  nombre  de  Jesucristo  y  se  pretende  que  esto  sea  en  respuesta  al 
mandamiento  de  Cristo  para  evangelizar  al  mundo  uno  puede  con  todo  derecho  hacer  la 
pregunta  si  este  esfuerzo  masivo  para  transplantar  instituciones  y  sistemas  de  conducta  es  un 
simple  asunto  de  buena  voluntad  y  si  estas  cosas  son  tan  neutrales  como  algunos  quisieran 
que  creyéramos. 

He  estudiado  las  encuestas  mundiales  que  se  han  hecho  en  relación  con  el  movimiento 
misionero.  Tales  encuestas  fueron  hechas  en  1903,  1911,  1916,  1920,  1925,  1938,  1947, 
1952,  1957  y  1962.  Me  atrevo  a  decir  que  si  hay  una  generalización  que  se  aplica  a  todas 
estas  encuestas  es  que  durante  todos  los  tiempos  la  empresa  misionera  dedicó  más  recursos, 
personal  y  dinero  a  la  propagación  de  la  civilización  de  líderes  cristianos.  Parecería  que  los 
misioneros  estaban  más  interesados  en  esparcir  su  particular  clase  de  cristianismo  tal  como 
se  desarrolló  en  sus  países.  Invariablemente  la  propagación  del  cristianismo  era  la 
propagación  de  las  interpretaciones  del  cristianismo.  Una  manera  en  que  esto  se  hizo  fue  a 
través  de  la  creación  de  instituciones  que  propagaban  bienes  ya  empaquetados  en  los  que  no 
había  cabida  para  el  mensaje  bíblico  que  alienta  a  las  personas  a  responder  al  evangelio  en 
maneras  creadoras  dentro  de  los  términos  de  su  propia  cultura. 

Esta  identificación  del  cristianismo  con  la  cultura  occidental  no  sucedió  por 
casuaüdad.  Para  algunos  esto  constituyó  una  pasión  que  los  giró  a  una  aceptación  acrítica  de 
los  presupuestos  y  prejuicios  de  pueblos  y  naciones  que,  bien  porque  ellos  fueron  los 
favoritos  de  Dios  o  en  razón  de  algunos  otros  méritos,  afirmaban  que  ellos  habían  recibido 
un  llamamiento  y  una  capacitación  que  les  constituía  como  maestros  y  mentores  del  resto  de 
la  humanidad,  particularmente  hacia  las  naciones  "atrasadas"  a  las  cuales  ellos  habían  sido 
llamados  a  ministrar. 

La  época  de  la  más  grande  expansión  misionera  coincidió  con  la  época  de  más  grande 
orgullo  nacional,  y  de  la  alegada  superioridad  de  la  raza  anglosajona.  Josiah  Strong,  el  bien 
conocido  clérigo,  secretario  general  de  la  Alianza  Evangélica  Protestante,  es  un  típico 
representante  de  este  punto  de  vista. 

Esta  raza  con  su  sin  igual  energía,  con  toda  la  majestad  de  los  números  y  el  poder 
que  los  respalda  -los  representantes,  esperamos,  de  la  más  grande  libertad,  el  más 
puro  cristianismo,  la  más  alta  civilización-  habiendo  desarrollado  cualidades 
seculares  agresivas  llamadas  a  imprimir  sus  instituciones  a  la  humanidad,  esta 
raza  se  esparcirá  sobre  toda  la  tierra.  Y  nadie  puede  dudar  que  el  resultado  de 
esta  competición  de  razas  será  la  sobrevivencia  del  mejor .25 

En  la  cima  del  celo  y  del  expansionismo  misionero,  inmediatamente  después  de  la 
conferencia  de  Edinburgo,  la  casi  total  identificación  del  cristianismo  con  la  civilización  era 
bien  evidente.  Nótese  estas  dos  citas  tomadas  de  la  introducción  del  Mapa 
Mundial  Misionero  de  1911: 

Todo  servicio  misionero  debería  ser  reconocido  y  traído  a  la  luz  como  algo  que 
representa  un  sincero  y  devoto  aunque  quizás  en  algunos  casos  no  muy 
aparentes,  esfuerzo  para  enseñar  la  verdad  del  evangelio  y  para  ministrar  el  amor 
y  compasión  humanitaria  y  para  el  levantamiento  moral  de  la  humanidad...  Y  si 
la  iglesia  pudiera  reclutar  los  inmensos  recursos  espirituales  y  materiales  para  su 
servicio...  Estos  podrían  hacerla  más  que  nunca  una  invencible  fuerza  para 
levantar  la  humanidad.26 
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En  el  primer  número  de  la  revista  International  Review  of  Mission  que  iba  a  ser  la 
publicación  más  influyente  en  toda  la  empresa  misionera,  J.  Oldham  expresó  su  punto  de 
vista  sobre  esta  cuestión  en  el  editorial: 

El  Review  demostrará  siempre  la  mayor  simpatía  con  todo  esfuerzo  sincero  para 
llevar  a  los  hombres  y  a  las  mujeres  a  una  relación  vital  con  Dios  en  Cristo  y  con 
todos  los  esfuerzos  para  hacer  las  condiciones  sociales  y  las  instituciones  reflejen 
más  debidamente  la  mente  de  Cristo.27 

En  la  reunión  del  Concilio  Misionero  Internacional  en  Jerusalén,  en  1928,  los  líderes 
misioneros  mostraron  su  preocupación  por  el  peligro  de  identificar  al  cristianismo  con  la 
civilización  occidental.  En  esa  reunión  Juan  A.  Mackay,  que  usualmente  tenía  una  mejor 
percepción  que  la  mayor  parte  de  los  líderes  misioneros,  pero  quien  evidentemente  estaba 
también  bajo  la  influencia  del  destino  manifiesto,  dijo  lo  siguiente: 

Cuando  una  persona,  grupo  o  nación  persigue  su  propio  interés  como  un  fin,  está 
defendiendo  una  civilización  egoísta.  Cuando  una  persona,  grupo  o  nación 
procura  el  bien  de  otras  personas  y  se  esfuerza  por  realizar  en  su  actuar  una 
vocación,  está  abogando  por  una  civilización  altruista...  En  los  aspectos  altruistas 
de  nuestra  civilización  encontramos  fines  que  son  idénticos  con  los  fines 
cristianos.28 

Hoy  día  muy  pocos  defenderían  tal  interpretación  de  la  misión  cristiana.  Pero  la  mayor 
parte  de  la  práctica  de  la  misión  lleva  este  cuño.  Parecería  que  todos  aquellos  que  han 
abandonado  esta  ideología  lo  han  hecho  por  razones  pragmáticas  de  una  clase  u  otra.  Uno 
tiene  la  impresión  de  que  en  lo  profundo  de  su  corazón  los  norteamericanos,  en  general, 
particularmente  los  misioneros,  creen  que  el  "American  way  of  life"  es  parte  esencial  del 
evangelio  de  Jesucristo.  Otros  parece  que  creen  que  la  vida  tal  y  como  ha  sido  desarrollada 
en  los  EE.UU.  representa  el  sumum  bonum  de  lo  que  uno  puede  esperar  de  Dios  o  de  lo  que 
el  hombre  puede  producir  con  sus  propias  manos. 

2.5  Estructuras  para  la  dependencia  perpetua 

Uno  de  los  males  heredados  de  la  confusión  de  identificar  la  evangelización  con  el 
trasplante  de  la  cultura  e  instituciones  occidentales  es  que  generalmente  las  actividades, 
programas  y  los  sistemas  han  sido  implantados  o  puestos  en  operación  en  razón  de  las 
necesidades  sentidas  por  los  misioneros  mismos  más  bien  que  por  las  personas  a  las  cuales 
ellos  se  supone  que  están  sirviendo.  Estas  "herramientas"  están  basadas  en  la  capacidad  de 
las  sociedades  misioneras  para  entender,  mantener  y  perpetuarlas,  más  bien  que  por  su 
relación  a  la  iniciativa  local  y  a  los  criterios  y  al  sostén  que  ellos  pueden  proveer.  Nos 
damos  cuenta  que  este  puede  ser  un  criterio  idealista  y  que  podría  impedir  la  expresión  de  la 
preocupación  humanitaria,  y  que  podría  impedir  la  expresión  de  la  preocupación 
humanitaria,  y  que  podría  impedir  la  realización  de  grandes  obras  de  misericordia  tales  como 
la  obra  médica.  Pero  cuando  casi  la  total  operación  de  la  empresa  misionera  está  basada  en 
el  extranjero,  y  llega  a  ser  una  presencia  y  una  influencia  tan  grande  de  tal  manera  que  ahora 
la  iniciativa  local,  o  lo  que  es  peor,  cuando  apaga  o  impide  otras  formas  autóctonas  de 
servicio,  es  evidente  que  algo  erróneo  se  está  generalizando.  Estamos  muy  conscientes  que 
sería  injusto  generalizar  en  una  área  en  la  cual  la  política  misionera  de  las  distintas 
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sociedades  difiere  mucho,  y  dado  el  hecho  de  que  se  han  rechazado  muchos  esfuerzos  para 
corregir  estos  problemas.  Pero  a  pesar  de  ello  es  asombroso  aún  hoy  día  cuan  presente  es 
este  problema  en  muchas  áreas. 

Parecería  que  el  trabajo  misionero  siempre  se  comienza  con  la  idea  preconcebida  de 
que  los  misioneros  extranjeros  serán  siempre  deseados  y  necesitados  en  toda  situación. 
Pragmática  y  estratégicamente  los  misioneros  pretenden  estar  operando  como  si  su  presencia 
fuera  temporal,  pero  psicológica  y  operacionalmente  actúan  como  si  su  presencia  fuera 
siempre  necesaria. 

Los  círculos  misioneros  han  inventado  y  perpetuado  más  slogans  que  posiblemente 
ningún  otro  grupo  similar.  La  retórica,  en  relación  con  la  iglesia  nacional  y  especialmente 
con  propósitos  promocionales  en  los  países  de  origen,  juegan  un  papel  muy  importante  en  la 
"comunicación"  misionera.  Las  relaciones  públicas  de  las  empresas  misioneras  es  una 
creciente  disciplina.  El  patemalismo  puede  estar  desapareciendo  a  nivel  personal,  pero  como 
sistema  está  muy  vivo  hoy,  a  veces  en  formas  muy  sofisticadas,  en  todas  las  fases  de  la 
empresa  misionera.  En  este  marco  de  referencia  hemos  de  entender  la  amplia  reacción 
negativa  de  parte  de  los  líderes  eclesiásticos  norteamericanos  y  europeos  a  la  "moratoria  en 
el  envío  de  personal  y  dinero  que  han  solicitado  algunos  líderes  de  Africa  y  de  otras  partes 
del  mundo.  Las  razones  de  esta  reacción  negativa  pueden  ser  muy  variadas.  Estoy  de 
acuerdo  que  algunas  de  ellas  expresan  legítimas  preocupaciones.  Pero  una  de  las  más 
fuertes  reacciones  está  basada  en  la  idea  de  que  todas  las  iglesias  están  bajo  el  imperativo 
teológico,  según  ellos  con  base  en  el  mandamiento  de  Cristo,  de  ser  iglesias  que  envían 
(sending  chunches),  especialmente  que  envían  personal.  Precisamente  esta  insistencia  al 
envío  de  personal,  en  mi  opinión,  está  relacionada  con  la  idea  de  extender  nuestra  particular 
marca  y  rama  del  Reino  de  Dios  en  otra  parte  del  mundo. 

En  un  creciente  estudio  que  he  realizado  sobre  el  lugar  del  desarrollo  del  liderazgo 
nacional  y  su  lugar  en  la  estrategia  de  las  misiones,  mi  conclusión  más  concreta  es  que  a 
pesar  de  todos  los  pronunciamientos,  el  desarrollo  de  liderazgo  a  un  nivel  alto  ha  tenido  la 
más  baja  prioridad  en  todo  el  movimiento  misionero,  con  muy  pocas  excepciones.  La 
miopía  de  las  sociedades  misioneras  en  este  sentido  ha  sido  asombrosa,  para  decirlo  en 
términos  que  no  ofendan.  Vez  tras  vez  uno  siente  la  tentación  de  pensar  que  los  intentos  de 
dependencia  perpetua  han  sido  deliberados.  En  este  sentido  creo  que  se  puede  decir 
propiamente  que  muchas  sociedades  misioneras  han  puesto  su  prioridad  en  cosas 
secundarias.  Aun  hoy,  el  entrenamiento  de  liderazgo  debe  tener  la  más  alta  prioridad  en  la 
agenda  de  cualquier  institución  interesada  en  la  obra  del  Señor  en  los  campos  misioneros. 
La  preparación  de  liderazgo  que  pueda  en  realidad  guiar  bajo  la  dirección  de  Dios,  y  no 
simplemente  actuar  en  maneras  domesticadas  para  perpetuar  el  status  quo,  es  una  de  las 
respuestas  claves  al  desarrollo  de  las  iglesias  e  instituciones  que  no  dependan  del  dinero, 
personal,  ideologías  o  motivación  que  no  sean  intrínsicas  a  su  contexto. 

2.6  Trasplante  religioso 

Metodológicamente  hemos  hecho  algunas  distinciones  arbitrarias  en  nuestra  discusión 
de  los  diferentes  aspectos  de  este  problema.  Hemos  de  reconocer,  sin  embargo,  que  todos 
estos  aspectos  son  facetas  interrelacionadas  de  la  misma  realidad.  Reconocemos  nuestra 
deuda  a  Roland  Alien  por  haber  señalado  de  manera  muy  convincente  que  uno  de  los  más 
grandes  obstáculos  que  impiden  la  expontánea  expansión  de  la  iglesia  no  es  el  trasplante 
cultural,  que  hemos  estado  discutiendo,  sino  el  trasplante  religioso  que  se  ha  realizado  en  los 
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campos  misioneros  con  el  nombre  de  tradiciones  denominacionales,  lo  cual  incluye  nombres, 
patrones  de  adoración,  credos  elaborados,  sistemas  de  ética,  sistema  de  pastores  pagados, 
estandards  de  educación  para  el  ministerio,  patrones  de  relaciones,  y  una  multitud  de 
soluciones  instantáneas  prefabricadas.  Parecería  que  cada  credo  denominacional  tiene  un 
onceno  mandamiento  que  dice:  "No  pensaréis  creativamente  más  allá  de  lo  que  nosotros 
hemos  trasplantado  aquí".  Creo  que  estas  actitudes  tienen  su  raíz,  quizás  en  una  manera 
inconsciente,  en  esta  herencia  cultural  de  los  pueblos  anglosajones  respecto  a  la  supuesta 
grandeza  y  significación  de  lo  que  sus  pueblos  han  logrado  y  de  su  alegado  llamamiento 
especial  de  Dios  a  una  misión  mundial. 

¿Embajadores  de  qué? 

Todos  tenemos  que  enfrentarnos  a  la  realidad.  En  un  mundo  interdependiente  como  el 
nuestro,  tan  dominado  por  ideologías  conflictivas  y  por  bloques  de  poderes  internacionales, 
nadie  puede  entretener  la  idea  de  ser  aislacionista.  Nos  guste  o  no,  las  naciones  tienen  que 
depender  de  la  buena  voluntad  y  de  los  acuerdos  mutuos.  Lo  mismo  puede  decirse  en 
relación  con  la  iglesia  de  Jesucristo  particularmente  aquellas  iglesias  que  han  surgido  como 
resultado  del  trabajo  de  las  sociedades  misioneras.  Aunque  estas  iglesias  no  son  las  únicas, 
ni,  en  la  mayor  parte  de  los  casos,  constituyen  un  importante  segmento  de  la  iglesia  de 
Jesucristo,  y  posiblemente  es  deseable,  aunque  no  sea  necesario,  que  continúen  existiendo 
relaciones  entre  éstas  y  las  sociedades  misioneras.  Pero  los  norteamericanos  deben  entender 
las  ambigüedades  de  su  llamamiento  a  la  evangelización  y  la  manera  en  que  consciente  o 
inconscientemente  esta  penetrante  ideología  del  "destino  manifiesto",  los  ha  constituido  a 
ellos  más  bien  embajadores  del  cristianismo  alglosajón  y  del  "American  way  of  life"  que  del 
evangelio  de  nuestro  Señor  Jesucristo.  Este  no  es  un  asunto  de  ligera  importancia.  Ha 
significado  una  negación  del  señorío  de  Cristo  y  de  su  evangelio.  Las  fuertes  críticas  que 
hemos  hecho  no  van  dirigidas  a  las  personas  como  individuos  sino  a  los  sistemas  colectivos 
y  estructurales.  La  participación  en  un  llamamiento  mutuo  puede  ser  la  experiencia 
significativa  que  todos  los  participantes  en  la  misión  de  Dios  debemos  buscar. 

Quizás  la  mejor  manera  de  resumir  la  tesis  de  este  ensayo  es  diciendo  que  de  la  misma 
manera  que  Max  Weber  procuró  demostrar  que  la  ética  protestante  proveyó  el  espíritu  del 
capitalismo,  en  una  manera  similar  creo  que  el  "destino  manifiesto"  ha  provisto  el  impulso 
del  expansionismo  norteamericano  tanto  político  como  religioso.  Quizás  esto  no  es  del  todo 
negativo.  En  primer  lugar  los  EE.UU.  ha  hecho  más  que  ninguna  otra  nación  en  particular  a 
favor  de  la  evangelización  del  mundo.  Al  nivel  personal,  ha  provisto  oportunidades  para  el 
involucramiento  cualitativo  en  obras  filantrópicas  que  no  tienen  paralelo  en  la  historia  de  la 
iglesia  cristiana.  Pero  por  cuanto  mucho  de  esto  se  ha  hecho  bajo  el  impulso  ideológico  del 
"destino  manifiesto",  el  movimiento  misionero  ha  esparcido  alrededor  del  mundo  no  sólo  el 
evangelio  de  Jesucristo  sino  también  el  bagaje  de  la  cultura  norteamericana.  Esto  es  algo 
bastante  negativo.  A  las  iglesias  alrededor  del  mundo  se  les  ha  negado  la  oportunidad  de 
descubrir  más  auténticas  expresiones  de  la  manera  en  que  ellos  entienden  el  Evangelio  y  su 
relevancia  a  su  propia  cultura  y  a  su  propio  pueblo  especialmente  en  la  construcción  de  sus 
naciones.  Esto  es  especialmente  cierto  de  los  países  que  han  estado  bajo  el  poder  colonial 
que,  por  ejemplo  en  Africa,  son  la  gran  mayoría.  Esta  nueva  conciencia  de  parte  de  un  grupo 
significativo  de  líderes  del  tercer  mundo,  los  ha  constituido  en  críticos  acervos  de  toda  la 
empresa  misionera. 
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Los  norteamericanos  sin  embargo,  no  deben  tomar  esto  como  una  ofensa  personal. 
Después  de  lodo,  quizás  la  teoría  de  Tuveson  es  correcta:  los  norteamericanos  no  inventaron 
el  "destino  manifiesto;  fue  trasplantado  de  la  Gran  Bretaña.  Hasta  el  punto  en  que  esto  sea 
cierto  uno  puede  concluir  que  los  norteamericanos  mismos  han  sido  privados  de  la 
oportunidad  de  desarrollar  su  propia  teología  autóctona  y  de  encontrar  maneras  más 
auténticas  de  adoración.  Aun  así  quizás  haya  alguien  que  argumente  que  efectivamente  el 
"destino  manifiesto"  representa  tal  producto  autóctono. 
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Estudio  exegético  de  la  Gran  Comisión, 
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Rubén  Lores 


La  Gran  Comisión  de  Cristo  de  proclamar  el  mensaje  de  salvación  es  un  mandato 
para  todos  los  discípulos.  Sin  llegar  a  los  extremos  a  que  llega  la  Iglesia  Católica  Romana 
con  su  doctrina  de  la  Colegiatura  de  los  apostóles,  y  sin  desconocer  el  hecho  de  que  aun 
antes  de  Pentecostés  había  centenares  de  discípulos  (1  Corintios  15.6).  Creemos  que  lo  que 
Jesús  dice  a  los  once  apostóles  se  aplica  a  la  iglesia  universal  y  que  esta  comisión  es  un 
mandato  para  todos  los  discípulos  por  las  siguientes  razones: 

1.  El  pasaje  todo  tiene  un  carácter  universal,  No  hay  nada  privado.  En 
realidad  aquí  tenemos  la  exaltación,  la  presentación  y  la  toma  de  posesión 
del  Mesías  que  es  profeta,  sacerdote  y  rey,  y  esto  no  en  relación  a  una 
nación  (Israel),  sino  a  todo  el  universo. 

2.  La  obligación  de  enseñar  "que  guarden  todas  las  cosas  que  os  he 
mandado",  ciertamente  incluye  las  enseñanzas  en  cuanto  a  la  obligación  de 
participar  en  la  continuación  de  la  obra  del  Mesías  publicando  las  buenas 
nuevas  (véanse  los  siguientes  pasajes:  Mateo  5.13  y  14;  Mateo  24.45).  Sin 
embargo,  es  necesario  reconocer  que  estos  pasajes  nos  dan  un  argumento 
de  inferencia,  pues  no  se  trata  de  declaraciones  específicas  y  directas  al 
respecto,  No  nos  debe  extrañar  que  en  los  Evangelios  no  aparezca 
explícitamente  la  responsabilidad  de  todos  los  creyentes  de  proclamar  las 
buenas  nuevas.  La  proclamación,  tal  como  la  entendemos  hoy,  no  pudo  ser 
predicada  sino  hasta  después  de  la  resurrección.! 

3.  La  manera  en  que  interpretaron  los  apóstoles  esta  comisión,  lo  que 
enseñaron,  y  la  obediencia  que  los  nuevos  discípulos  dieron  a  esta 
enseñanza  (Hechos  11.19-20;  Hechos  15.35;  1  Tes.  1.7-9:  1  Pedro  2.9; 

1  Pedro  3.15).  La  proclamación  de  las  buenas  nuevas  era  responsabilidad 
y  privilegio  de  todos  los  discípulos. 

4.  La  promesa  del  Espíritu  Santo  es  dada  como  preparación  para  la 
proclamación.  En  el  día  de  Pentecostés  todos  los  presentes  reciben  la 
promesa.  Y  en  el  sermón  que  sigue,  San  Pedro  claramente  anuncia  que  la 

Este  artículo  formó  parte  de  la  colección  ediuda  por  Orlando  E.  Costas,  Hacia  una  teología  de  la  evangelización, 
publicada  en  1973  por  La  Aurora  (Buenos  AiresJ. 
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promesa  es  para  todos  los  que  creen.  Se  deduce,  pues,  que  todos  los  que 
creen  necesitan  la  promesa  porque  tienen  la  obligación  de  cumplir  la 
comisión. 

De  lo  anterior  se  saca  como  conclusión,  por  lo  tanto,  que  todos  los  discípulos  están 
bajo  obligación  divina  de  cumplir  la  comisión  de  Cristo  de  proclamar  el  evangelio  en  todas 
las  formas  posibles,  y  especialmente  por  medio  de  la  comunicación  verbal. 

Toda  potestad  me  es  dada  en  el  cielo  y  en  la  tierra. 

La  partícula  me  señala  la  relación  personal  entre  Cristo  y  el  creyente.  Cristo  envía 
personalmente  a  sus  discípulos  a  esparcir  por  doquiera  el  mensaje  de  la  redención 
consumada  por  él  en  la  cruz  del  Calvario  y  sellada  triunfalmente  por  su  resurrección.  El 
poder  personal  que  Cristo  ha  recibido  está  a  disposición  de  aquellos  que  él  envía.  "Como  el 
padre  me  envió,  asi  yo  os  envío".  Antes  de  comenzar  su  ministerio  publico,  el  Padre  envió  al 
Espíritu  Santo  a  ungir  y  capacitar  al  Hijo  para  llevar  a  cabo  la  tarea  mesiánica.  De  igual 
manera,  ahora  el  Hijo  recibe  "toda  potestad"  y  la  imparte  a  sus  discípulos  para  que  ellos 
lleven  a  cabo  la  tarea.  El  poder  de  Cristo  se  yergue  sobre  cielos  y  tierra;  es  un  poder  que  no 
reconoce  límites.  La  tarea  sera  difícil  y  ciertamente  estará  mucho  más  allá  de  las 
capacidades  naturales  de  los  discípulos.  Pero  la  garantía  de  éxito  no  reside  en  los  discípulos 
mismos  sino  en  el  Cristo  que  con  su  poder  respalda  la  obra  que  ha  encomendado  a  sus 
discípulos.  Más  adelante  (Hch.  1.18),  Cristo  explicará  a  sus  discípulos  que  este  poder 
vendría  a  ellos  como  una  experiencia  personal,  tan  real  como  su  propia  convivencia  con 
ellos,  cuando  el  Espíritu  Santo,  el  Paracleto,  viniera  sobre  ellos. 

¿Cuál  es  mayor  incentivo  para  el  trabajo  de  evangelización,  la  Gran  Comisión  o  el 
Pentecostés?  El  problema  ha  sido  discutido  en  más  de  una  ocasión.  Hay  quiernes  sostienen 
que  la  Gran  Comisión,  por  ser  un  mandato  de  Cristo,  provee  de  suficiente  incentivo  para 
impulsarnos  a  la  tarea,  si  es  que  hemos  de  ser  obedientes  a  aquel  que  llamamos  Señor.  La 
historia  de  las  misiones,  y  de  hecho,  la  presente  orientación  teológica  de  algunos  grupos,  no 
deja  lugar  a  dudas  de  que  la  Gran  Comisión  ha  sido  en  muchos  casos,  si  no  el  único  motivo, 
por  lo  menos  el  motivo  determinante  que  ha  impulsado  a  muchos  en  el  sendero  de  la 
evangelización.  Hay  otros,  que  aunque  reconocen  la  obligatoriedad  de  la  Gran  Comisión,  y 
su  debido  lugar  en  la  motivación  misionera,  creen,  sin  embargo,  que  el  Pentecostés,  o  sea,  la 
capacitación  sobrenatural  que  el  Espíritu  Santo  provee,  es  el  verdadero  y  más  determinante 
factor  de  motivación  en  la  empresa  misionera  y  de  evangelización. 

Yo  me  pregunto  si  es  legítimo  hacer  tal  distinción.  No  creo  que  haya  necesidad  de 
hacerla.  Es  más,  el  énfasis  en  un  aspecto  significa  el  detrimento  del  otro  y  viceversa. 
Tenemos  la  comisión  como  deber  ineludible  y  solamente  podemos  soslayarla  al  precio  de  la 
desobediencia.  Por  otro  lado  tenemos  la  provisión  divina  de  poder  espiritual,  y  solo 
podemos  ignorarla  al  precio  de  la  ineficacia.  Tanto  la  comisión  como  el  poder  para 
cumplirla  nos  son  dados  en  forma  de  mandamientos,  es  decir,  de  deberes  insoslayables.  Es 
una  temeridad  lanzarnos  a  cumplir  la  Gran  Comisión  sin  el  poder  del  Espíritu  Santo.  Es  una 
pretensión  dejar  a  un  lado  la  Gran  Comisión  alegando  que  se  ha  recibido  el  poder.  El  poder 
del  Espíritu  Santo  que  nos  capacita  para  la  tarea  no  viene  a  la  vida  del  individuo,  ni  de  la 
iglesia  como  provisión  automática.  Cristo  es  la  fuente  de  ese  poder.  La  potestad  le  ha  sido 
dada  a  él  personalmente.  El  en  persona  hace  la  promesa  del  Espíritu  Santo  (Lucas  24.29),  y 
el  Espíritu  Santo  viene  a  la  vida  de  los  individuos  (Hechos  1.8).  La  persona  exige  fe  para 
que  se  cumpla;  y  la  fe  requiere  decisión,  entrega,  espera.  Aquí  yace  la  razón  por  la  cual 
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muchas  veces  la  iglesia  de  Cristo  no  ha  podido  cumplir  cabalmente  su  misión  en  el  mundo. 
Y  si  esto  es  así.  aquí  tenemos  también  el  secreto  para  la  renovación,  para  el  avivamiento, 
para  la  solución  que  se  busca. 

Id 

La  forma  verbal  imperativa  nos  impone  una  responsabilidad  ineludible.  El 
incumplimiento  del  mandamiento  es  desobediencia,  rebelión  y  como  tal  ha  de  ser  juzgada 
por  el  Señor. 

El  verbo  ir  es  un  verbo  de  acción,  de  movimiento.  Implica  la  responsabilidad  de 
tomar  la  iniciativa  en  la  proclamación  aun  ante  la  indiferencia,  en  oposición  a  aquellos  a 
quienes  se  nos  envía,.  Esto  no  significa  que  hemos  de  desconocer  los  principios  de  la 
comunicación  y  particularmente,  del  "diálogo".  Ni  desconocer  el  hecho  de  que  en  ciertas 
circunstancias  los  métodos  indirectos  de  testimonio  son  tan  legítimos  como  los  directos. 
Pero  si  significa  que  en  todo  momento  y  en  todo  lugar,  el  cristiano  genuino  reconoce  que 
tiene  un  mandato  que  cumplir,  una  función  que  realizar. 

Este  aspecto  de  la  Gran  Comisión  emite  un  juicio  fulminante  contra  el  método  usual 
de  esperar  que  los  "pecadores"  vengan  a  ios  templos  o  sitios  de  reuniones  para  que  allí 
escuchen  la  predicación  del  evangelio.  Que  este  es  uno  de  los  medios  que  en  muchas 
circunstancias  resulta  eficaz,  nadie  se  atrevería  a  negarlo.  Pero  cuando  se  depende  solamente 
de  este  método,  cuando  se  persiste  en  este  tipo  de  evangelismo  institucionalizado  aunque 
haya  perdido  su  sentido  y  efectividad,  es  preciso  recalcar  que  el  mandamiento  es  "Id". 
Nuestra  responsabilidad  primera  no  es  invitar  a  los  pecadores  que  vengan  a  los  templos  sino 
mis  bien  ir  donde  están  ellos. 

Sin  excluir  la  necesidad  y  efectividad  de  la  evangelización  sistemática  fuera  de  los 
templos,  creo,  sin  embargo,  que  la  esencia  del  mandamiento  "Id"  consiste  en  el  concepto  de 
"iglesia  esparcida"  en  el  mundo,  pero  no  solo  en  cuanto  a  presencia  en  la  situación  concreta, 
sino  en  tanto  que  testigo  y  discípulo  de  Cristo  que  intencionalmente  procura  hacer 
discípulos. 

Haced  discípulos 

La  frase  "hacer  discípulos"  traduce  la  voz  griega  mazeteusate  y  si  se  tradujera  por  una 
sola  palabra  correspondería  a  "doctrinad"  o  "discipulad".  La  importancia  de  esta  frase  es  que 
expresa  la  naturaleza  de  la  relación  y  la  calidad  de  la  experiencia  que  se  debe  procurar 
comunicar  a  la  persona  evangelizada. 

"Haced  discípulos"  es  más  que  tratar  de  convencer  al  pecador  de  que  "el  cristianismo 
es  la  religión  verdadera",  o  que  "Cristo  tiene  la  respuesta".  Significa  mucho  más  que  "ganar 
almas"  o  arrancar  "decisiones  para  Cristo"  a  un  auditorio  psicológicamente  condicionado. 
"Haced  discípulos"  es  una  tarea  más  ardua,  más  lenta  y  más  costosa  que  la  que  es  posible 
realizar  a  través  de  la  mayoría  de  los  métodos  en  boga,  incluyendo  "el  culto  de 
evangelización". 

El  hecho  de  "hacer"  un  discípulo  implica  que  el  evangelizador  toma  tan  en  serio  la 
tarea  que  está  dispuesto  a  establecer  y  mantener  una  relación  dinámica  continua  con  el 
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evangelizado  y  que  no  dará  por  concluida  su  labor  hasta  que  el  nuevo  creyente  adquiera  un 
compromiso  serio  o  inteligente  con  Cristo  y  se  convierta  a  su  vez  en  un  evangelizados 

Lo  dicho  anteriormente  no  debe  interpretarse  como  desconocimiento  o  desprecio  por 
la  conversión  puntal,  instantánea,  crítica.  La  validez  de  la  conversión  se  da  por  sentada,  al 
igual  que  la  legitimidad  de  las  circunstancias  lógicas  o  absurdas  en  las  cuales  ésta  puede 
darse. 

Lo  que  esta  expresión  acentúa  es  que  el  proceso  del  discipulado  pertenece  a  la 
esencia  misma  de  la  experiencia  cristiana  del  evangelizado.  Asimismo  enfatiza  la  relación 
íntima  y  continua  que  el  evangelizador  necesita  mantener  con  los  evangelizados. 

Es  necesario  reconocer  que  la  perspectiva  de  esta  interpretación  es  el  ámbito  de  las 
relaciones  personales.  Afirmamos  la  legitimidad  y  efectividad  de  los  modernos  medios  de 
comunicación  masiva,  a  su  debido  tiempo,  en  su  debido  lugar,  y  con  plena  conciencia  de  sus 
virtudes  y  limitaciones.  Pero  aun  en  los  casos  en  que  los  medios  masivos  de  comunicación 
resulten  eficaces,  los  resultados  permanentes  estarán  determinados  en  gran  parte  por  la 
aplicación  del  criterio  bíblico  que  se  desprende  de  la  frase  "Haced  discípulos". 

A  todas  las  naciones 

Preferimos  la  traducción  de  panta  ta  ethne  por  "todas  las  naciones",  en  vez  de  "todos 
los  gentiles".  El  significado  preciso  de  la  palabra  ta  ethne,  naciones,  en  las  Escrituras  ha 
sido  objeto  de  mucho  estudio  e  investigación.  Haremos  un  resumen  de  todos  los  distintos 

significados  involucrados  en  este  concepto. 

1.  Etnico:  El  mundo  no  hebreo,  como  cuando  se  dice  judios  y  gentiles.  (Ef. 
2.1 1  "Vosotros  ios  gentiles  en  cuanto  a  la  carne"). 

2.  Religioso:  Ml  6.7  "No  uséis  vanas  repteticiones  como  los  gentiles". 

3.  Geográfico:  Le.  24.47  "En  todas  las  naciones,  comenzando  en  Jerusalén". 

4.  Sociológico:  Las  unidades  sociológicas  o  grupos  homogéneos  dentro  de  un 
país  (McGavran). 

5.  Nacional:  En  referencia  a  entidades  políticas  enmarcadas  en  determinado 
territorio  geográfico.  (Is.  2.2-4;  Mt.  25.32) 

Cristo  confinó  su  ministerio  terrenal  a  la  nación  israelita.  Que  él  evitó  extender  su 
misión  a  los  gentiles  (a  otras  naciones),  es  un  hecho  bien  evidente  que  no  creemos  necesario 
demostrar.  Pero  es  aun  más  evidente  el  hecho  de  que  después  de  su  resurrección  el  Señor 
imperativamente  comisiona  a  sus  discípulos  para  ir  a  "discipular"  a  las  naciones. 

Algunas  versiones  traducen  "Haced  discípulos  de  todas  las  naciones",  o  "entre  todas 
las  naciones".  Esto  me  parece  incorrecto  pues  panta  ta  ethne  es  el  complemento  directo  del 
verbo  "discipular".  La  expresión  es  poéticamente  fascinante  e  históricamente  cierta,  pero  no 
abarca  todo  el  contenido  teológico  que  se  requiere  para  tener  una  visión  clara  del  objetivo  a 
alcanzar. 

Sin  duda  alguna  la  traducción  de  "todas  las  naciones"  es  un  esfuerzo  para  resolver  el 
problema  que  resulta  de  la  construcción  gramatical  de  la  siguiente  frase:  "bautizándolos  en 
el  nombre",  etc..  El  problema  se  resuelve,  si  consideramos  que  las  naciones,  aunque  son 
entidades  políticas,  están  formadas  por  hombres.  Aunque  el  objetivo  estratégico  es  la  nación 
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(objetivo  global),  la  proclamación  concreta  es  a  los  hombres  que  componen  esa  nación 
(objetivos  particulares).  Son  hombres  los  que  reciben  o  rechazan  la  proclamación  del 
evangelio.  En  griego,  "los"  es  masculino,  plural  (auíous).  Si  "los"  se  refiriera  a  las  naciones 
(plural,  neutro  en  griego),  sería  aula.  Los  que  reciben  la  proclamación  del  evangelio  son 
bautizados  en  el  nombre  del  Padre,  del  Hijo  y  del  Espiritu  Santo.  La  expresión  "a  todas  las 
naciones"  señala  al  objetivo,  mientras  "hacer  discípulos"  se  refiere  al  carácter  de  la  tarea. 

Al  principio  del  movimiento  misionero  protestante,  el  objetivo  global  parecía  estar 
más  claramente  definido.  Cuando  pensamos  en  Carey,  pensamos  en  la  India;  cuando 
recordamos  a  Livingstone  nos  viene  a  la  mente  Africa;  Judson  nos  parece  sinónimo  de 
Birmania.  Debemos  considerar  esaí  situaciones  originarias  como  contingencias  históricas  o 
como  necesidades  teológicas?  O  es  que  las  limitaciones  pragmáticas  de  reducir  nuestro 
objetivo  al  límite  de  nuestros  recursos  dan  justificación  definitiva  e  inapelable  a  los  acuerdos 
de  caballeros  (comity  agreements)  que  h¿n  determinado  los  límites  geográficos  del  trabajo  de 
las  iglesias  y  misiones  en  los  últimos  años? 

En  estos  dias  de  gran  oportunidad  en  Latinoamérica  los  discípulos  de  Cristo  debemos 
recordar  que  nuestra  tarea  no  consiste  solamente  en  alcanzar  a  los  que  viven  en  el  sector 
específico  que  hemos  escogido  o  que  nos  han  señalado.  Tenemos  la  responsabilidad  de 
hacer  discípulos  en  "todas  las  naciones".  Pero  si  todos  los  grupos  de  creyentes  en  una  nación 
dada  se  disponen  a  cumplir  el  objetivo  global,  ¿no  resultaría  una  gran  confusión,  una 
duplicación  de  esfuerzo,  y  una  disminución  de  la  efectividad  al  querer  alcanzar  un  objetivo 
para  el  cuando  no  contamos  con  los  recursos  suficientes?  Indudablemente  que  sí.  Pero  si 
reconocemos,  desde  el  punto  de  vista  bíblico  y  teológico,  nuestra  responsabilidad  global 
hacia  toda  una  nación,  y  si  creemos  sinceramente  en  el  poder  de  nuestro  Dios,  las 
dificultades  no  deben  amedrentamos.  Todas  las  agrupaciones  evangélicas  en  un  país  dado, 
complementándose  las  unas  a  las  otras,  pueden  presentar  un  testimonio  eficaz  a  todos  los 
hombres  y  a  toda  la  nación. 

Hay  innumerables  obstáculos  para  alcanzar  tai  objetivo.  Nuestras  diferencias  son 
grandes,  nuestros  recursos  son  pocos;  hay  una  larga  historia  de  alejamiento  y  hay  una  duda 
crónica  en  cuanto  a  la  efectividad  de  movimientos  cooperativos.  Sin  embargo,  movimientos 
como  Evangelismo  a  Fondo  han  demostrado  que  este  ideal  es  posible.  Como  movimiento 
que  procura  encarar  de  manera  realista  la  demanda  teológica  explícita  en  la  Gran  Comisión 
de  hacer  discípulos  en  toda  la  nación,  Evangelismo  a  Fondo  es  ya  parte  de  la  historia  de  la 
iglesia  latinoamericana  en  diez  países  latinoamericanos  y  en  otros  tantos  en  otras  partes  del 
mundo.  No  hay  la  mas  mínima  insinuación  en  esta  aseveración  de  que  el  objetivo 
efectivamente  se  haya  alcanzado.  Ni  siquiera  podemos  afirmar  que  en  todas  las  naciones 
donde  se  ha  llevado  a  cabo  el  movimiento,  todas  las  iglesias  han  aceptado  el  reto.  Pero  a  los 
efectos  de  esta  reflexión  teológica,  podemos  poner  esto  entre  paréntesis.  Lo  esencial  es  que, 
en  la  medida  en  que  las  iglesias  han  estado  dispuestas  a  cumplir  la  Gran  Comisión  de 
alcanzar  a  toda  la  nación,  Dios  ha  manifestado  su  presencia  y  su  poder  de  manera 
extraordinaria  como  respuesta  a  la  obediencia  de  sus  hijos. 

El  reto  que  presenta  este  objetivo  global  nos  lleva  a  la  necesidad  imperiosa  de  tener 
un  plan  sistemático  coordinado  para  adiestrar  al  personal  y  para  el  uso  de  los  recursos.  El 
plan  exige  un  programa,  pero  el  programa  puede  y  debe  ser  flexible,  tan  flexible  como  las 
circuntancias  lo  demanden  de  acuerdo  con  la  aplicación  de  un  principio  que  podría 
enunciarse  asi:  se  deben  adecuar  todos  los  recursos  a  todas  las  necesidades  y  oportunidades. 
En  cuanto  a  los  métodos,  se  deben  emplear  los  criterios  mas  amplios.  Debe  haber  libertad 
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para  experimentar  y  sano  juicio  para  decidir  la  aplicación  correcta  de  criterios  aceptados  en 
cuanto  a  las  leyes  que  gobiernan  la  comunicación  entre  los  hombres  en  sus  diversos  niveles 
sociales,  culturales  y  estructurales. 

Enseñándoles  que  guarden  todas  las  cosas  que  os  he  mandado 

Si  la  expresión  "todas  las  naciones"  señala  a  la  autoridad  de  Cristo  sobre  toda  la 
tierra,  las  palabras  "todas  las  cosas"  se  aplican  a  la  autoridad  sobre  la  vida.  El  "hacer 
discípulos"  conlleva  la  responsabilidad  de  aplicar  el  evangelio  hasta  sus  últimas 
consecuencias  en  todas  las  esferas  de  la  vida  y  del  cosmos. 

"Bautizándolos"  y  "enseñándoles".  Aquí  se  enlazan  la  evangelización  y  la  educación 
cristiana.  Esto  nos  lleva  a  la  consideración  de  la  evangelización  como  educación  cristiana  y 
a  la  educación  cristiana  como  evangelización.  Aunque  en  teoría  se  suelen  hacer 
planteamientos  impecables,  la  realidad  concreta  deja  mucho  que  desear  a  este  respecto.  A 
veces  se  hace  el  énfasis  sobre  la  evangelización  a  expensas  del  aspecto  educativo.  Y  el 
énfasis  sobre  la  evangelización  a  expensas  del  aspecto  educativo.  Y  de  igual  manera,  el 
énfasis  en  la  educación  cristiana  muchas  veces  pierde  de  vista  el  aspecto  de  evangelización. 
El  enlace  de  los  dos  conceptos  significa,  por  un  lado,  que  la  proclamación  requiere  una 
decisión  y  por  otro,  que  esa  decisión,  aunque  es  puntual,  es  a  la  vez  duradera.  Hay  que 
"creer"  y  seguir  creyendo.  El  llamado  de  Cristo  es  llamado  al  discipulado. 

Hay  aquí  también  una  palabra  oportuna  para  la  iglesia  de  hoy.  Se  necesitan 
"proclamadores",  pero  aún  más  "educadores".  A  veces  un  solo  proclamador  alcanza  a 
muchas  personas  y  no  siempre  se  logra  la  combinación  proclamador-educador.  Ninguna 
iglesia  merece  cosechar  frutos  de  la  proclamación  si  no  hace  la  provisión  adecuada  para 
educar  a  los  nuevos  creyentes.  Engendrar  es  tarea  menos  ardua  que  educar.  Quizá  esta  sea 
la  razón  por  la  cual  nuestro  descuido  por  los  nuevos  convertidos  es  en  mi  opinión  el 
escándalo  más  grande  y  más  lamentable  en  las  iglesias  latinoamericanas. 

Las  palabras  "que  guarden  todas  las  cosas  que  os  he  mandado"  no  nos  deben  guiar  a 
entender  la  relación  cristiana  sobre  bases  legalistas.  Debemos  evitar  el  legalismo  a  toda 
costa.  El  énfasis  aque  es  "yo  os  he  mandado".  La  obediencia  que  se  busca  es  con  relación  a 
una  persona,  no  a  un  conjunto  de  leyes  abstractas  e  impersonales. 

Si  hay  que  huir  del  peligro  del  legalismo,  con  no  menos  razón  hay  que  cortar  el 
peligro  de  la  simple  proclamación.  Me  parece  muy  atinada  la  observación  que  hace  el 
conocido  teólogo  holandés  Johannes  Blauw  cuando  comentando  esta  frase  biblica  dice: 
"Aquí  tenemos  un  arma  poderosa  contra  los  métodos  empleados  por  varias  misiones 
fundamentalistas  (¡y  por  otras  también!)  que  hacen  depender  el  ser  cristiano  del 
cumplimiento  de  una  serie  de  mandamientos,  los  cuales,  aparte  de  la  relación  con  Cristo, 
solo  pueden  significar  una  nueva  esclavitud  a  los  poderes  de  este  mundo  para  los  que  se 
hagan  discípulos  de  Jesúus.  Al  mismo  tiempo,  creo  que  aquí  encontramos  una  referencia 
adversa  a  los  que  conciben  la  misión  simplemente  como  proclamación,  y  que  quieren  evitar 
toda  apariencia  de  "conversión"  o  que  evitan  toda  actividad  conducente  a  la  conversión  en  el 
trabajo  misionero".2 
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He  aqui  yo  estoy  con  vosotros  todos  los  días  hasta  el  fin  del  mundo 

Aquí  se  nos  presenta  el  aspecto  escatológico  de  la  presencia  de  Cristo  entre  su 
pueblo,  tanto  en  el  sentido  barthiano  de  acción  existencial  contemporánea,  como  en  el 
sentido  teológico  tradicional  con  referencia  temporal  al  final  de  la  presente  época. 

La  presencia  de  Cristo  es  presencia  que  significa  compañía,  relación  íntima, 
identificación.  Esta  presencia  hace  posible  que  cada  nuevo  discípulo  pueda  llegar  a  ser  un 
discípulo  "de  primera  mano",  no  de  oídas,  o  por  simple  osmosis. 

La  presencia  de  Cristo  afirmada  en  el  contexto  de  la  proclamación  del  evangelio 
confirma  la  posibilidad  de  que  el  creyente  se  convierta  en  discípulo  del  mismo  Cristo  y  no 
simplemente  en  discípulo  del  discípulo  que  lo  discipuló.  Ante  cada  nuevo  discípulo  se  abre 
la  posibilidad  de  establecer  una  relación  vital  con  Cristo  de  tal  manera  que  su  nuevo  estilo  de 
vida  sea  determinado  por  la  obediencia  a  aquello  "que  os  he  mandado". 

"Todos  los  días".  Tanto  en  el  sentido  cualitativo  (cualquier  clase  de  dia)  como  en  el 
sentido  cuantitativo  (siempre).  Esto  implica  la  posibilidad  de  la  acción  y  presencia  de  Cristo 
en  cualquier  sistema  político  y  a  través  de  todas  las  crisis  de  tipo  cultural. 

"Hasta  el  fin  del  mundo".  Esta  expresión  se  refiere  tanto  al  sentido  histórico  (fin  de 
una  época)  como  al  sentido  teológico  (logro  de  los  propósitos  divinos). 

El  final  de  la  historia  humana  coincidirá  con  la  realización  plena  de  los  propósitos 
redentores  de  Dios.  El  triunfo  del  Redentor  está  garantizado  por  Dios.  La  esencia  de  la 
proclamación  de  la  Gran  Comisión  es  el  señorío  de  Cristo,  sobre  el  hombre,  a  favor  del 
hombre  y  para  la  gloria  de  Dios  (1  Cor.  15.28). 

En  conclusión,  quiero  señalar  cuatro  esferas  en  las  cuales  hay  ciertas  implicancias 
teolóogicas  que  se  desprenden  de  las  consideraciones  que  acabamos  de  expresar.  En  primer 
lugar,  en  la  esfera  individual:  la  proclamacióon  demanda  un  veredicto  del  oyente.  El 
objetivo  de  la  proclamación  en  función  del  oyente  es  que  el  oyente  se  convierta  en  discípulo. 
A  este  enunciado  se  le  puede  arrimar,  si  se  quiere,  todo  el  problema  que  plantea  la  escuela  de 
crecimiento  de  la  iglesia.  La  atmósfera  que  irradia  el  texto  de  Mateo,  así  como  los  demás 
textos  en  Marcos,  Lucas,  Juan,  Hechos,  es  una  situación  de  positiva  expectación  en  cuanto  a 
los  resultados  de  la  proclamación.  Los  discípulos  son  enviados  a  proclamar  y  a  bautizar.  Se 
les  dice  que  cuando  ellos  enseñen,  ciertas  señales  seguirán  en  los  que  creyeron.  Hay  una 
atmosfera  de  expectación.  Para  mí  esto  es  básico,  no  como  enunciado,  sino  como  principio 
de  acción,  como  planteamiento  que  uno  tiene  que  hacerse  en  su  fuero  interno  ante  el 
problema  de  su  vocación  y  ejercicio  de  su  ministerio. 

En  la  esfera  corporativa:  los  fundamentos  de  la  vida  corporativa  de  los  discípulos  ya 
estaban  echados  por  la  experiencia  de  los  tres  años  que  habían  pasado  con  Cristo.  La  historia 
subsecuente  confirma  que  los  discípulos  originales  entendieron  que  la  vida  corporativa  era 
esencial  a  la  calidad  de  discípulos  y  para  cumplir  los  fines  de  la  Gran  Comisión.  En  otras 
palabras,  de  la  proclamación  del  evangelio  ha  de  esperarse  que  resulten  creyentes  y  esos 
creyentes  han  de  vivir  una  vida  corporativa.  Noten  que  ni  siquiera  quiero  usar  la  palabra 
iglesia.  Las  características  de  esa  vida  corporativa  respondieron  a  circunstancias 
contingentes  (religiosas,  psicológicas,  geográficas,  históricas,  etcétera),  mas  que  a 
necesidades  teológicas.   La  vida  corporativa  es  una  necesidad  teológica  pero  no  así  las 
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iglesia  sino  también  la  estructura  de  la  iglesia,  por  lo  menos  la  estructura  básica,  es  parte  de 
la  revelación.  Yo  niego  esa  afirmación. 

En  tercer  lugar,  en  la  esféra  de  la  estrategia.  El  cumplimiento  de  la  Gran  Comisión 
tiene  que  ser  comprendido  y  planeado  en  función  de  la  responsabilidad  y  los  recursos,  o  sea 
los  dones,  que  el  Espíritu  Santo  ha  dado  a  los  individuos  en  comunidad  y  a  la  totalidad  de  las 
comunidades  cristianas  en  una  dada  situación. 

Y  la  cuarta  implicancia  tiene  que  ver  con  la  esfera  cósmica.  Las  dimensiones 
cósmicas  de  la  Gran  Comisión  generalmente  permanecen  en  el  trasfondo  por  el  hecho 
evidente  de  que  la  proclamación  verbal  está  dirigida  a  los  hombres.  Sin  embargo,  en  su 
fundamentación  mas  honda,  la  relación  de  Cristo  con  la  humanidad  se  deriva  de  su  señorío  y 
de  su  autoridad  sobre  cielos  y  tierra,  vale  decir,  sobre  todo  el  cosmos.  "Id  por  todo  el  mundo 
y  predicad  el  evangelio  a  toda  la  creación"  es  una  traducción  más  correcta  que  "a  toda 
criatura". 

NOTAS 

1  •  En  otras  palabras,  los  "eventos"  de  la  salvación  sobre  los  cuales  está  basada  la  proclamación  habrían  de 
complementarse  con  la  muerte,  resurrección  y  ascensión  de  Cristo  y  la  venida  del  Espíritu  Santo,  antes  de 
que  se  pusiera  en  vigor  el  mandamiento  universal  de  la  proclamación. 

2.  Johannes  Blauw,  Main  Unes  of  a  Biblical  Theology  of  Mission  (Londres  IWC/WCC,  Department  of 
Missionary  Studies,  1960),  p.23. 
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Vub  y  Pensamiento  Vo!  7.  Nos.l  y  2.  1987 

Sir  losé.  Costa  Rica:  Seminano  Bíblico  Latinoamericano 


¿Cuál  es  nuestro  objetivo? 

Rubén  Lores 

Por  tamo,  también  nosotros  teniendo  en  torno  nuestro  tar  grande  nube  de  testigos,  sacudamos  todo 
lastre  y  e!  pecado  que  nos  asedia,  y  corramos  con  fortaleza  la  prueba  que  se  nos  propone,  fijos  los 
ojos  en  Jesús,  el  que  inicia  y  consuma  la  fe  el  cual,  en  luga  -  del  gozr  Que  se  proponía,  soportó  la 
cna  sin  miedo  a  la  ignominia  y  esta  sentado  a  la  diestra  del  trono  ae  Dios.  Fijaos  en  aquel  que 
soportó  tal  contradicción  de  parte  de  los  pecador ts.  para  que  no  sí. fallezcáis  faltos  de  ánimo  No 
Habéis  resistido  todavía  kas:a  llegar  a  la  sangre  en  vuestra  lucha  contra  el  pecado. 

Hebreos  12.M 

Esta  convocación  nos  provee  la  ocasión  para  que  profesores  y  estudiantes  de  este 
Seminario  dediquemos  a  Dios,  nuestras  vidas  y  con  ellas  las  tareas  y  experiencias  que  El 
tiene  preparadas  para  nosotros  en  este  ario.  Porque,  nuesira  convivencia  sólo  tiene  sentido 
ante  la  presencia  de  Dios.  Estamos  aquí  en  obediencia  al  llamado  de  Dios,  y  en  razón  de  la 
entrega  a  la  misión  que  El  nos  ha  encomendado.  En  preparación  para  este  acto  de 
C  ..isagracicn.  os  invito  reflexionar  sobre  el  tema  ¿Cuál  es  nuestro  objetivo?  Tomaremos 
ccn.o  base  el  pasaje  que  hemos  leído. 

Cuando  hablamos  de  nuestro  objetivo,  nos  referimos  específicamente  a  los  que 
formamos  la  comunidad  del  Seminario  Bfblico  I-aünc.unericano.  Lo  de  nuestro,  por  tanto, 
tiene  que  ver  la  especificidad  de  esta  institución,  con  las  características  que  la  distinguen  o 
que  la  deben  distinguir,  y  con  su  estilo  d_  vida  y  relaciones  por  las  cuales  se  da  a  conocer. 

Por  objetivo,  en  singular,  queremos  significar  el  objetivo  rector.  No  se  trata  de  los 
objetivos  secundarios,  sino  del  factor  determinante  alrededor  del  cual  se  construye  todo  lo 
demás  de  nuestra  vida  y  de  nuestro  quehacer.  Me  refiero  a  la  meta,  al  blanco  adonde 
apuntamos,  a  aquello  que  queremos  lograr  por  sobre  :ocas  las  cosas. 

Los  educadores  teológicos  del  mundo  entero,  y  particularmente  de  América  Latina, 
sienten  una  inquietud  muy  grande  en  ^uanto  a  los  objetivos  de  la  educación  teológica  y  las 
prioridades  que  hay  que  establecer  para  utilizar  los  menguantes  recursos  de  que  disponemos. 
Se  han  celebrado  en  los  últimos  meses  bes  consüúis  que  han  u  nido  como  tema  básico  estas 
inquietudes:  una  en  Sao  Paulo,  Bra_.il,  otra  en  Caracas,  Venezuela  y  la  última  en 
Cuemavaca,  México.  Todc  paieciera  indicar  que  hay  una  nueva  conciencia,  una  conciencia 
colectiva  de  que  tenemos  que  definir  más  concretamente  los  objetivos  en  función  de  nuestro 

Mensaje  predicado  por  el  Lie  Ruser.  Lores,  Rector  del  Sem inane  Bíblico  latinoamericano,  en  el  Culto  de 
Convocatoria  del  aro  lectivo  1973,  año  del  cincuentenario. 
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contexto.  De  ahí  que  la  frase  contextualización  de  la  educación  teológica  ya  ha  pasado  a 
formar  parte  de  nuestro  vocabulario,  aunque,  como  muchas  otras  palabras  clisé  que  nacen  al 
calor  de  nuevas  corrientes,  la  usamos  sin  haber  reflexionado  lo  suficiente  sobre  todo  lo  que 
implica. 

Nos  preguntamos  ¿quién  o  qué  determina  lo  que  somos  y  lo  que  hacemos?  ¿Quién  o  qué 
nos  impulsa,  y  hacia  qué? 

El  contexto  de  este  pasaje  es  muy  interesante.  En  primer  lugar,  el  contexto  es  la 
muerte  de  Jesús,  el  testigo  por  excelencia.  El  escritor  sagrado  nos  refiere  a  la  muerte  de 
Jesús,  no  tanto  como  evento  profético  predeterminado  por  voluntad  de  Dios  (como  por 
ejemplo,  lo  hace  San  Pedro  en  el  famoso  sermón  pentecostal,  Hechos  2.23)  sino  como 
calamidad  histórica,  como  tragedia,  como  el  que  sufre  por  causa  de  la  injusticia  y  la 
incomprensión  de  los  hombres.  Es  la  muerte  de  aquel  que  sufre  "la  contradicción  de  los 
pecadores".  No  es  la  muerte  de  Jesús  como  provisión  de  redención  según  Isaías  lo  anuncia 
en  el  Cap.  53,  cuando  dice  que  "fue  molido  por  nuestros  pecados".  Es  la  muerte  de  Jesús 
como  tragedia  política:  muere  el  líder  y  el  otro  bando,  aparentemente,  obtiene  la  victoria. 

La  muerte  de  Jesús  como  conflicto,  como  tragedia,  como  dolor,  como  lucha,  es  el 
contexto  en  el  cual  el  escritor  sagrado  nos  exhorta  a  que  pongamos  los  ojos  en  Jesús,  este 
Jesús  que  es  víctima  de  la  injusticia  de  los  hombres,  este  Jesús  que  siendo  el  Príncipe  de  Paz 
es  condenado  como  un  malhechor. 

La  otra  parte  del  contexto  la  proveen  los  héroes  y  mártires  del  capítulo  11.  Estos  son 
los  "testigos".  Aquí  tenemos  la  lista  de  los  "grandes"  del  Antiguo  Testamento.  Pero 
debemos  recordar  que  estos  eran  hombres  comúnes,  y  que  se  habla  acerca  de  sus 
experiencias  tanto  seculares  como  religiosas.  Repasando  la  lista  me  he  dado  cuenta  que  aquí 
el  escritor  no  está  tratando  de  señalar  a  unos  pocos  hombres  que  se  distinguieron  por  su  fe  y 
por  sus  obras,  sino  más  bien  al  hecho  de  que  a  través  de  toda  la  historia,  Dios  se  ha  valido  de 
hombres  y  mujeres  comunes  y  de  hechos  cotidianos  para  realizar  sus  propósitos. 

De  los  dieciséis  que  se  mencionan  por  nombre,  solamente  uno  de  ellos  era  sacerdote. 
Abel  era  pastor  de  ovejas.  Enoc,  el  hombre  que  caminó  con  Dios.  Noé  era  carpintero. 
Abraham,  el  líder  tribal,  patriarca  explorador.  Isaac  era  un  hombre  laico,  jefe  de  tribu,  líder 
político  y  religioso,  como  lo  fue  también  su  hijo  Jacob;  José  fue  primero  esclavo,  luego  preso 
famoso  y  después  llegó  a  ser  estadista.  Los  padres  de  Moisés  eran  laicos,  gente  de  pueblo, 
líderes  de  la  resistencia  contra  el  gobierno  opresor.  Moisés  era  estadista,  caudillo 
revolucionario,  líder  religioso.  Rahab,  la  prostituta,  fue  colaboradora  de  la  resistencia,  espía 
de  la  buena  CIA.  Gedeón  al  igual  que  Bará,  Samsón  y  Jefté  fueron  jueces,  líderes  políticos, 
militares,  religiosos.  David  era  rey,  poeta,  profeta  y  guerrero,  tan  sangriento  que  Dios  no  le 
dio  el  privilegio  de  construir  su  templo.  Y  al  fin  Samuel,  el  único  que  fue  a  la  vez  profeta, 
juez  y  sacerdote. 

Estos  dieciséis  que  se  mencionan  por  nombre  junto  con  los  otros  anónimos  son  la 
"gran  nube  de  testigos"  de  que  nos  habla  aquí  el  escritor  sagrado.  Ellos  son  testigos  de  que  sí 
es  posible  ser  en  la  vida  real  la  clase  de  hombres  y  mujeres  que  Dios  quiere  que  seamos. 

Veamos  lo  que  en  términos  de  este  pasaje,  determina  el  objetivo.  En  las  palabras  de 
nuestro  texto  este  objetivo  se  personaliza.  El  escritor  sagrado  nos  dice:  "puestos  los  ojos  en 
Jesús",  en  la  persona  de  Jesús,  este  Jesús  que  sufre  como  hombre  la  tragedia  de  ser 
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imcomprendido  y  de  morir  como  víctima  de  la  injusticia  social  y  de  las  luchas  religiosas 
internas. 

¿Qué  significa  para  nosotros  hoy  el  poner  los  ojos  en  Jesús  como  nuestro  objetivo  o 
rector  que  determina  todos  los  demás  objetivos? 

En  primer  lugar  significa  que  no  tenemos  por  líder  a  ninguna  otra  persona.  Tenemos 
puestos  los  ojos  en  Jesús,  no  en  Marx,  ni  en  Mao,  ni  en  Nixon,  ni  en  ningún  otro  líder 
político  o  religioso.  Debe  ser  bien  claro  a  todos  que  no  tenemos  a  ningún  hombre  como 
nuestro  ideal.  No  digo  esto  en  el  sentido  negativo,  por  ejemplo,  del  estilo  Macartiano  en 
cuanto  a  la  oposición  entre  Cristo  y  Marx.  Aún  sustentando  la  mejor  opinión  posible  que  se 
pueda  tener  de  un  mortal,  creo  que  como  hombres  crisüanos,  debemos  procurar  que  siempre 
se  nos  identifique  como  aquellos  cuyo  ideal  supremo  es  Jesús. 

En  segundo  lugar,  poner  los  ojos  en  Jesús  significa  que  no  tenemos  como  modelo 
absoluto  y  excluyeme  (noten  que  digo  absoluto  y  excluyeme)  a  ninguna  institución  histórica. 

Por  ejemplo,  la  iglesia  primitiva,  en  cuanto  producto  de  su  tiempo  y  lugar,  tomada 
dentro  de  su  contexto,  es  una  iglesia  pobre,  débil,  inmadura,  inexperta,  que  solo  pudo  hacer 
lo  que  hizo  por  los  grandes  carismas  que  Dios  le  dio.  Una  iglesia  más  numerosa,  más  fuerte, 
más  contextualizada,  mejor  insumida  con  los  mismos  carismas,  puede  ser  un  modelo  más 
apropiado.  Creo  con  todo  mi  corazón  que  Dios  está  haciendo  ahora,  en  este  siglo  XX  más  de 
lo  que  hizo  en  el  siglo  primero. 

Tampoco  tomamos  como  modelo  absoluto  y  excluyeme  la  cultura  occidental  cristiana, 
en  cuanto  reflejo  de  una  cosmovisión  parcializada  que  se  da  en  una  región  del  mundo  con 
una  configuración  política  y  cultural  propia  de  esa  región.  Hoy  día  estamos  conscientes  del 
hecho  de  que  esa  cultura  ha  causado  graves  males  a  grandes  segmentos  de  la  humanidad, 
particularmente  en  Africa  y  en  Asia  y  en  parte  también  aquí  en  Latinoamérica. 

Tampoco  tomamos  por  modelo  absoluto  y  excluyeme  a  una  teología  en  particular  en 
cuanto  sea  respuesta  a  necesidades  que  surjan  en  un  momento  dado.  No  estamos  aquí  para 
defender  la  teología  en  cuanto  sistema,  ni  a  ningún  sistema  de  teología  en  particular. 
Estamos  aquí  para  estudiar  todos  los  sistemas  y  aun  para  crear  nuevos  si  es  necesario.  Pero 
no  estamos  comprometidos  a  determinado  modelo  como  absoluto  y  excluyeme,  porque  todos 
esos  modelos  efectivamente  son  marcos  que  han  encerrado  mucho  pero  que  posiblemente 
han  dejado  fuera  más  de  lo  que  han  encerrado. 

De  igual  manera  no  tenemos  por  modelo  absoluto  y  excluyeme  a  ningún  movimiento 
contemporáneo,  como  realidad  ya  dada,  aunque  en  alguna  manera  nos  identifiquemos  con 
algunos  de  ellos.  Por  ejemplo,  participamos  en  el  movimiento  de  renovación,  pero  no  como 
algo  ya  hecho  sino  como  co  creadores  de  algo  que  Dios  está  inspirando  hoy.  Cuando  se  nos 
identifique  con  el  movimiento  de  renovación  quisiéramos  pensar  que  es  porque  estamos 
ayudando  a  crear  este  movimiento  y  no  simplemente  porque  palmeamos,  o  porque  usamos 
guitarra  en  vez  de  órgano  o  por  cualquier  otra  señal  externa  y  superficial.  La  renovación  es 
un  movimiento  que  está  gestándose.  Nuestra  responsabilidad  es  ser  co-creadores  de  lo  que 
Dios  está  haciendo. 

Lo  mismo  podemos  decir  de  la  teología  de  la  liberación.  Espero  que  no  estamos  aquí 
aceptando  un  modelo  ya  dado  de  teología  de  liberación.  Somos  responsables  de  participar  en 
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lo  que  Dios  está  haciendo,  dando  nuestra  propia  versión,  o  por  lo  menos,  contribuyendo 
creativamente  a  su  desarrollo  desde  nuestra  perspectiva  evangélica  y  evangelística. 

En  relación  a  las  nuevas  estructuras  de  testimonio  y  de  relación  en  la  iglesia  cristiana, 
podemos  afirmar  que  no  estamos  aquí  para  deshacer  todo  lo  viejo.  Pero  tampoco  estamos 
aquí  para  defender  los  modelos  tradicionales  como  si  fueran  perfectos  o  definitivos.  Nuestro 
deber  es  dejarnos  impulsar  por  el  Espíritu  Santo  para  participar  en  la  renovación  de  las  viejas 
estructuras  y  en  la  creación  de  las  nuevas. 

Desde  un  punto  más  positivo  quiero  describir  lo  que  creo  que  significa  "el  tener  los  ojos 
puestos  en  Jesús". 

En  primer  lugar,  significa  que  Jesús  es  nuestro  Señor  a  quien  solo  debemos  lealtad 
suprema  de  corazón  y  de  mente,  en  ese  orden,  no  de  mente  y  corazón.  En  el  ser  humano  los 
sentimientos  religiosos  se  manifiestan  mucho  antes  que  las  ideas  religiosas.  En  la  mayor 
parte  de  las  personas  los  sentimientos  religiosos  son  más  determinantes  que  sus  ideas 
religiosas,  inclusive  en  el  círculo  de  los  teólogos  y  candidatos  a  teólogos.  La  relación  de 
corazón  a  corazón  con  Dios  es  factor  más  determinante  que  las  ideas  que  racionalmente 
captamos,  y  que  todos  los  sistemas  que  podamos  crear.  Por  eso,  poner  los  ojos  en  Jesús  , 
significa  dar  a  El  la  lealtad  del  corazón  en  la  vida  íntima  y  personal,  en  la  devoción  diaria,  en 
la  lectura  de  la  Palabra  de  Dios,  en  la  relación  con  los  hermanos  y  en  el  servicio  a  Cristo. 
¡Que  Jesucristo  sea  el  Señor  en  todo!  Espero  que  nuestra  participación  en  el  movimiento  de 
renovación  precisamente  imprima  ese  distintivo.  Una  comunidad  como  la  nuestra  puede 
combinar  armoniosamente  la  más  profunda  actitud  devocional  a  Jesús,  la  más  fuerte 
disciplina  académica,  y  la  más  sincera  dedicación  al  cumplimiento  de  la  misión  de  Dios  en  el 
mundo. 

En  segundo  lugar,  creo  que  Jesús,  no  los  sistemas  teológicos,  no  los  desarrollos 
históricos,  no  los  movimientos  contemporáneos,  sino  él  mismo  es  nuestro  modelo  de 
excelencia.  Jesús  es  nuestro  paradigma,  él  es  nuestro  punto  de  referencia,  él  es  la  medida  de 
todas  las  cosas. 

Se  me  ocurre  pensar  que  podemos  construir  todo  un  estilo  de  vida  alrededor  del  tema 
que  se  describía  en  la  famosa  novela  En  sus  Pasos:  ¿Qué  liaría  Jesús  en  mi  lugar?  Muchas 
personas  rechazaron  la  tesis  de  esa  novela  porque  según  ellos  se  trataba  de  copiar  a  Jesús 
simplemente  como  modelo  ético.  Quisiera  pensar  que  desde  el  punto  de  vista  de  una 
relación  personal,  en  un  compromiso  serio,  podemos  elaborar  todo  un  estilo  de  vida 
alrededor  de  la  pregunta,  que  haría  Jesús  en  mi  lugar,  hoy  día  frente  a  los  problemas  políticos 
y  sociales,  y  frente  a  los  problemas  de  relación  que  confrontan  las  estructuras  eclesiásticas  en 
cuanto  círculos  cerrados  que  quizá  sin  intentarlo,  limitan  la  comunicación  y  el  trabajo  de  los 
cristianos.  ¿Qué  haría  Jesús  si  él  fuera  un  latinoamericano? 

En  tercer  lugar,  creo  que  todas  las  otras  lealtades  y  objetivos  deben  ser  secundarios  a 
esta  lealtad  a  Jesús.  Digo  esto  porque  creo  que  el  cristianismo  no  debe  ser  neutral.  Debemos 
ser  personas  comprometidas  en  la  situación  real  de  la  cual  somos  parte.  Por  situación  real 
me  refiero  a  nuestra  relación  con  la  iglesia  y  con  el  mundo.  Tenemos  que  optar  por  una 
iglesia  de  Jesucristo  concreta,  histórica,  y  desde  adentro  ser  instrumentos  de  renovación  de 
esa  iglesia.  Asimismo,  debemos  tomar  opciones  políticas,  sociales  y  culturales  en  la 
sociedad  de  la  cual  somos  parte.  Pero  todas  las  opciones  políticas,  religiosas,  culturales,  etc. 
han  de  derivarse  de  nuestro  compromiso  con  Cristo.  Todos  deben  saber,  y  saber  siempre  y 
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en  todo  momento,  que  lo  que  somos  y  lo  que  hacemos  es  en  función  de  nuestra  calidad  de 
cristianos. 

En  cuarto  lugar,  tener  los  ojos  puestos  en  Jesús  significa  que  participamos  activa  y 
arriesgadamente  en  las  tareas  inconclusas  del  reino  de  Dios.  Me  refiero  específicamente  a  la 
evangelización  del  mundo.  Hay  un  peligro  especialmente  para  los  que  estamos  relexionando 
sobre  la  renovación  de  la  iglesia.  Radica  en  el  hecho  de  que  a  veces  nos  movemos  en  el 
círculo  cerrado  de  los  ya  cristianos,  y  nos  olvidamos  de  que  hay  todo  un  mundo  que  ni 
siquiera  ha  oído  la  palabra  de  Dios,  ni  quiere  tomar  contacto  con  la  iglesia.  Aun  si 
pudiéramos  lograr  que  la  iglesia  fuera  una  institución  perfecta,  ella  solo  constituiría  un 
pequeño  cuerpo  de  agua  en  comparación  con  el  inmenso  mar  de  gente  perdida. 

La  tarea  de  la  evangelización  apenas  ha  comenzado.  A  pesar  de  que  vivimos  en  una 
época  de  secularización  y  de  crisis  para  la  iglesia,  también  somos  testigos  de  que  esta  es  una 
época  cuando  la  ansiedad  de  muchas  personas  está  siendo  satisfecha  por  el  Cristo  vivo  y 
poderoso  que  se  presenta  a  través  de  la  "locura  de  la  predicación".  En  esta  época  de 
despersonalización,  que  por  montones  de  factores  impera  en  nuestra  sociedad,  la  gente  se 
está  tomando  hacia  la  persona  de  Cristo,  cuando  se  les  predica  en  el  poder  del  Espíritu  Santo. 
Ningún  otro  compromiso  político-cultural  que  podemos  tener  con  la  iglesia  o  con  el  mundo, 
nos  exime  de  nuestra  responsabilidad  de  participar  en  la  proclamación  de  este  mensaje. 
Proclamación  he  dicho,  no  solo  presencia.  Por  supuesto,  la  proclamación  tiene  que  ir 
acompañada  de  la  presencia  comprometida.  Todos  aquellos  que  llevan  dentro  de  su  corazón 
la  verdadera  y  más  grande  necesidad  deben  saber  que  en  ese  problema  podemos  darle  una 
respuesta  porque  tenemos  la  experiencia  en  el  corazón.  Cristo  le  dio  sentido  a  nuestra  vida. 
De  hecho,  luchamos  por  la  justicia  social  precisamente  porque  Cristo  primero  nos  hizo 
partícipes  de  su  propia  justicia  y  así  nos  dio  un  rayo  de  esperanza.  Trabajamos  por  las 
causas  políticas  y  sociales  precisamente  porque  creemos  en  un  Dios  vivo  que  nos  dio  la 
esperanza,  en  un  Dios  que  es  el  principio  y  fin,  autor  y  consumador  de  la  fe,  como  dice  el 
pasaje. 

Participamos  activa  y  arriesgadamente  en  la  solución  de  los  problemas  del  desarrollo. 
Personalmente  creo  que  Dios  hoy  día  está  obrando  en  el  desarrollo  de  la  historia  en  muchas 
maneras  y  que  quiere  usarnos  como  sus  instrumentos.  Tener  los  ojos  puestos  en  Jesús 
significa  tener  conciencia  de  lo  que  está  sucediendo  y  actuar  como  Cristo  actuaría  si 
estuviera  en  nuestro  lugar,  para  ayudar  en  lo  que  sea  posible  a  resolver  los  grandes 
problemas  que  la  humanidad  está  confrontando.  Esto  incluye  la  búsqueda  de  la  justicia 
social  y  la  creación  de  nuevas  estructuras  de  relación  y  de  gobierno. 

En  resumen,  tener  los  ojos  puestos  en  Jesús,  significa  aceptarle  como  nuestro  supremo 
Señor  y  Rey,  dándole  a  él  la  suprema  lealtad  de  corazón  y  de  mente.  Significa  que  es  nuestro 
modelo  de  excelencia  y  que  todas  las  lealtades  y  compromisos  con  la  iglesia  y  con  el  mundo 
son  objetivos  secundarios  y  dependientes  de  este  gran  objetivo. 

"Por  tanto,  nosotros  también  teniendo  en  derredor  nuestro  tan  grande  nube  de  testigos, 
despojémonos  de  todo  peso  y  del  pecado  que  nos  acecha,  y  corramos  con  paciencia  la  carrera 
que  tenemos  por  delante,  poniendo  los  ojos  en  Jesús,  el  autor  y  consumador  de  la  fe". 
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San  José,  Costa  Rica:  Seminario  Bíblico  Latinoamericano 


¿Qué  hay  detrás  de  "La  Gran  Comisión11? 

Mortimer  Arias 


Temprano  en  mis  estudios  pastorales  y  en  mis  esfuerzos  evangelísticos  en  el 
ministerio  cristiano  me  familiaricé  con  la  llamada  "Gran  Comisión".  Pero  la  primera  vez  que 
escuché  un  tratamiento  exegético  de  Mateo  28.19-20  fue  la  presentación  que  hizo  Rubén 
Lores,  entonces  Director  de  Evangelismo  a  Fondo,  en  una  consulta  sobre  "Evangelización  y 
Revolución  en  América  Latina"  que  tuvo  lugar  en  Cochabamba,  Bolivia,  en  julio  de  1966. 
Como  coordinador  de  ese  evento,  originalmente  planeado  para  las  iglesias  metodistas  de 
América  Latina  pero  que  luego  tuvo  repercusiones  más  amplias,  me  correspondió  invitar  a 
Rubén  Lores  y  solicitar  esa  presentación,  que  luego  incluiríamos  en  el  volumen  de  la 
Consulta  como  parte  de  una  "fundamentación  bíblica  de  la  evangelización".! 

Lores  sacó  buen  provecho  del  trabajo  exegético  que  se  hacía  en  el  Seminario  Bíblico 
Latinoamericano,  apuntando  algunas  implicaciones  del  mandato  del  Resucitado, 
deteniéndose  especialmente  en  "hacer  discípulos"  y  "todas  las  naciones",  y  relacionándolo 
con  la  estrategia  elaborada  por  Kenneth  Strachan,  el  creador  del  programa  de  Evangelismo  a 
Fondo  (EVAF),  de  mobilización  total  de  las  iglesias  para  la  evangelización  en  cada  país,  con 
todos  sus  recursos,  todos  sus  métodos,  todos  sus  miembros  y  todos  sus  ministerios. 

Fue  la  primera  experiencia  que  me  hizo  ver  que  había  detrás  de  la  "Gran  Comisión" 
más  de  lo  que  a  primera  vista  parecía. 

i.  Algunas  sorpresas 

En  los  años  siguientes,  de  nuevas  experiencias  evangelísticas,  de  búsqueda  de  una 
fundamentación  bíblica  y  teológica  para  una  evangelización  integral  en  América  Latina,  de 
encuentros  internacionales  y  ecuménicos  sobre  la  misión,  y  de  estudios  en  el  área  de  la 
misionología,  fueron  apareciendo  otras  sorpresas  detrás  de  la  "Gran  Comisión". 

1.1  Primero,  la  llamada  "Gran  Comisión"  no  existe  en  el  texto  del  Nuevo  Testamento.  Es  un 
título  editorial,  colocado  en  nuestras  versiones  más  comunes.  Jesús,  o  el  Cristo  Resucitado, 
nunca  utilizó  esa  expresión  para  su  mandato.  En  cambio,  sí  existe,  "el  Gran  Mandamiento" 
(Mateo  22.34-40;  Marcos  12.28-31) 


El  Dr.  Mortimer  Arias,  ex-obispo  de  la  Iglesia  Evangélica  Metodista  de  Bolivia,  es  rector  del  Seminario  Bíblico 
Latinoamericano. 


4^ 


En  las  conferencias  misioneras  de  la  segunda  parte  del  siglo  XIX  se  usaba  la 
expresión  "El  Gran  Mandato"  o  "El  Mandato  del  Señor"para  referirse  a  las  últimas  palabras 
de  Jesús  a  sus  discípulos  en  el  evangelio  de  Mateo.2  En  realidad,  si  fuéramos  a  ponerle  un 
título,  sería  más  apropiado  llamarle  "el  último  mandato  del  Resucitado"  o  "el  último  encargo 
del  Señor" . . . 

12  En  segundo  lugar,  puede  también  sorprender  a  muchos  que  usan  esas  palabras  para 
definir  o  promover  la  evangelización,  o  la  misión  de  la  iglesia,  el  descubrir  que  no  hay  una 
sino  varias  versiones  de  la  "Gran  Comisión"3,  y  con  acentos  y  contenidos  diferentes.  En 
Marcos  16.15,  el  mandato  es  proclamar  (a  menudo  traducido  como  predicar)  el  evangelio  a 
toda  la  creación,  mientras  que  en  Mateo  es  hacer  discípulos  a  todas  las  naciones  ... 
bautizándoles  ...  y  enseñándoles.  En  Lucas  la  misión  también  es  proclamar  ,  en  el  nombre 
de  Jesús,  "arrepentimiento  y  perdón  de  pecados"  (24.47-48),  en  tanto  que  los  discípulos  son 
llamados  a  "ser  testigos  de  estas  cosas",  o  "mis  testigos",  como  dirá  el  Resucitado  en  Hechos 
1.8. 

En  estas  tres  versiones  coincide  el  propósito  universalista  de  la  misión:  "todas  las 
naciones",  "toda  la  creación"  (traducida  usualmente  "a  toda  criatura"),  y  "hasta  los  fines  de  la 
tierra".  La  evangelización  se  identifica  por  acciones  específicas:  proclamar,  hacer 
discípulos,  bautizar,  enseñar.  En  Marcos  se  incluye  la  acción  de  sanar  que  acompañará  la 
proclamación.  En  Lucas,  el  énfasis  no  se  limita  a  hablar  o  hacer  algo,  sino  a  ser  testigos. 

Este  énfasis  en  el  ser,  más  que  en  el  decir  o  hacer,  es  aún  más  notorio  y  significativo 
en  el  evangelio  de  Juan:  "Como  me  envió  el  Padre,  así  también  yo  os  envío" 
(20.21;cp.l7.18).  Aquí  el  discípulo  no  es  el  que  hace  la  acción  sino  que  la  recibe:  es 
enviado,  de  la  misma  manera  que  el  Hijo,  el  Verbo  "que  se  hizo  carne  y  habitó  entre 
nosotros".  La  misión  consiste  en  ser  en  el  mundo,  amar  y  servir  como  Cristo  lo  hizo  para 
revelar  al  Padre  y  cumplir  su  voluntad.  Evangelizar  es  encamar  en  la  vida,  en  medio  de  la 
gente,  el  verbo  del  amor  de  Dios. 

John  R.W.  Stott,  el  gran  líder  evangélico  anglicano,  considerado  "el  arquitecto  del 
Congreso  de  Lausana",  reconoció  que  él  había  estado  equivocado  en  el  Congreso  de 
Evangelismo  de  Berlín  1966,  al  insistir  en  que  la  Gran  Comisión  es  fundamentalmente  una 
acción  verbal  de  proclamación.  "Hoy  me  expresaría  de  manera  diferente"  dijo  en  Lausana 
1974.  La  versión  juanina  "es  la  forma  crucial"  de  la  Gran  Comisión,  "la  más  descuidada 
porque  es  la  más  costosa".  Y  agregó:  "Ahora  veo  mucho  más  claramente  que  no  solamente 
las  consecuencias  de  la  comisión  sino  la  comisión  misma  debe  ser  entendida  de  modo  que 
incluya  tanto  la  responsabilidad  evangelística  como  la  responsabilidad  social,  a  menos  que 
seamos  culpables  de  distorsionar  las  palabras  de  Jesús"4. 

John  Stott  fue  también  el  que  estuvo  detrás  de  la  declaración  de  Lausana,  relacionando  "el 
Gran  Mandamiento"  y  "la  Gran  Comisión",  al  decir:  "La  Gran  Comisión  ni  explica  ni  agota 
ni  remplaza  al  "Gran  Mandamiento".5 

13  Una  tercera  sorpresa  en  relación  con  la  "Gran  Comisión"  en  su  versión  mateana  es  su 
relativa  ausencia  de  los  documentos  de  los  primeros  siglos  de  misión  cristiana.  A  menudo  se 
presupone  que  citar  Mateo  28.19-20  basta  para  justificar,  motivar  y  promover  la  misión 
cristiana.  Se  considera  que  el  resorte  máximo  para  la  misión  es  la  obediencia  a  la  "Gran 
Comisión".  Michael  Green,  otro  evangélico  británico,  autor  del  clásico  y  erudito  trabajo 
Evangelismo  en  la  iglesia  primitiva,  ha  demostrado  que  el  pasaje  se  menciona  muy  poco  en 
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los  escritos  cristianos  primitivos,  como  fuerza  motivadora  para  la  misión.  Lo  que  dio  poder 
incontenible  a  la  misión  cristiana  fueron  motivaciones  más  internas:  "un  sentido  de  amor  y 
gratitud",  "un  sentido  de  responsabilidad  delante  de  Dios",  y  "una  preocupación  por  la 
condición  y  el  destino  humanos".6  Roland  Alien,  el  gran  misionólogo  de  La  expansión 
espontánea  de  la  iglesia,  llega  a  decir  que  "no  se  perdería  gran  cosa  si  se  pudiera  demostrar 
claramente  que  Jesús  nunca  pronunció  esas  palabras  textualmente"7.  Es  decir,  ambos  autores 
coinciden  en  decir  que  la  motivación  cristiana  para  la  misión  no  es  la  obediencia  a  un  nuevo 
legalismo,  sino  que  surge  de  la  experiencia  íntima  del  Cristo  viviente. 

1.4  A  mí  personalmente  me  ha  intrigado  otro  aspecto,  que  también  puede  sorprender.  ¿ 
Cuál  es  el  contenido  del  último  mandato  del  Señor?  ¿Qué  es  lo  que  hay  que  proclamar, 
enseñar,  encarnar  o  testificar? 

La  respuesta  más  obvia  es  que  el  contenido  no  es  otro  que  "el  evangelio",  como  en  el 
apéndice  de  Marcos  (16.15).  Y  lo  que  ocurre  a  menudo  es  que  los  intérpretes  ,  evangelistas  o 
misionólogos,  colocan  aquí  su  propia  comprensión  del  "evangelio".  Entre  nuestras 
comunidades  evangélicas  generalmente  consiste  en  un  sumario  de  algunos  versículos  claves 
de  las  cartas  de  Pablo.  Pero  ¿qué  es  lo  que  dice  la  "Gran  Comisión"  en  el  contexto  de 
Mateo?  ¿Cuál  es  el  contenido  de  la  enseñanza  para  el  discipulado?  Allí  está  la  clave,  y  la 
culminación  del  evangelio  de  Mateo:  "enseñándoles  que  guarden  todas  las  cosas  que  os  he 
mandado".  Y  viene  después  la  promesa  de  su  presencia:  "Yo  estoy  con  vosotros  todos  los 
días  hasta  el  fin  del  mundo". 

Si  queremos  entender  la  "Gran  Comisión  "  tal  como  está  en  Mateo,  tenemos  que  leer 
el  evangelio  de  atrás  para  adelante,  y  ver  cuáles  son  "todas  las  cosas  que  os  he  mandado", 
desde  el  Sermón  del  Monte  en  adelante  ...  hasta  el  juicio  de  las  Naciones  (MaL  5-7;  25.31- 
46). 

Me  complace  descubrir  que  nuestro  colega  del  SBL,  el  profesor  Ricardo  Foulkes, 
aborda  decididamente  un  estudio  de  la  Gran  Comisión  en  el  contexto  total  de  Mateo, 
siguiendo  los  aportes  de  la  crítica  redaccional  del  evangelio.  Lo  que  yo  he  estado  haciendo 
intuitivamente,  él  lo  ha  realizado  sistemáticamente  con  su  dominio  de  la  disciplina 
neotestamentaria.  Me  atrevo  a  compartir  mis  lecturas  en  la  esperanza  de  que  estos  enfoques 
coincidentes  puedan  ser  útiles  para  los  que  buscan  una  fundamentación  bíblica  más  integral 
de  la  misión  hoy  en  América  Latina. 

2.  El  sujeto  de  la  misión:  una  iglesia  de  discípulos 

¿Quién  es  el  sujeto  de  la  misión?  Obviamente,  la  iglesia  está  aquí  representada  por 
los  "discípulos":  "los  once  discípulos  se  fueron  a  Gaülea,  al  monte  donde  Jesús  les  había 
ordenado"  (28.16).  ¿Es  este  un  número  exacto  y  exhaustivo  o  simplemente  representativo? 
¿No  estaban  incluidas  las  mujeres  que  fueron  las  que  llevaron  el  mensaje  de  la  resurrección, 
y  "otros  muchos  hermanos"  que  habían  visto  al  resucitado?  (Mat.  28.9-10;  cp.  1  Cor.  15.6). 

La  exégesis  redaccional  del  evangelio  nos  dirá  que  Mateo  tiene  en  mente  "al  lector 
implícito  "  de  las  comunidades  cristianas  en  las  décadas  del  80  y  90  de  nuestra  era.8  La 
iglesia  ya  estaba  estructurada  como  congregación  en  oración  (18.19),  con  una  disciplina 
comunitaria  (18.18),  con  la  cena  del  Señor  (26.28),  bautismo,  enseñanza  y  la  fórmula 
trinitaria  (28.19-20).  Los  "once",entonces,  representan  a  la  comunidad  convocada,  la 
ecclesia,  como  la  llama  este  evangelio,  precisamente  (16.18;18.17) 
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En  Mateo  tenemos  tres  formas  de  la  misión:  1)  la  misión  de  Jesús,  proclamar  el 
Reino  de  los  Cielos  "a  los  que  habitaban  en  tinieblas"  (4.12-17);  la  misión  de  los  discípulos, 
proclamar  el  reino  "a  las  ovejas  pérdidas  de  Israel"  (cap.  10);  y  la  misión  de  la  Iglesia  post- 
pascual,  "enseñar...  a  todas  las  naciones"  (28.18-20).  Las  tres  formas  de  la  misión  convergen 
o  se  superponen  en  la  iglesia  a  la  que  se  dirige  este  evangelio  50  años  más  tarde,  una  iglesia 
perpleja  por  el  rechazo  de  la  sinagoga  al  mensaje  de  Jesús  el  Mesías,  con  la  expulsión  de  los 
cristianos  de  las  comunidades  de  fe  judías. 

La  misión  es  encomendada  a  una  iglesia  seminal  de  discípulos  en  la  montaña  del 
resucitado. 


Los  "discípulos"  juegan  un  rol  decisivo  en  todo  el  evangelio  de  Mateo,  en  contraste 
con  "las  multitudes"  y  "los  escribas  y  fariseos"9.  Jesús  forma  con  sus  discípulos  una  nueva 
comunidad  a  la  que  llama  "mi  iglesia"(16.17;18.17),  "nueva  creación"  o  "nuevo  pueblo" 
(21.43),  "pescadores  de  hombres"  (10.5-6),  maestros  de  las  naciones  (28.19),  "hijos  de  Dios" 
e  "hijos  del  Reino"  (5.48;  13.38),  mis  discípulos"  (10.1;26.18),  "mis  hermanos"  (23.8),  los 
compañeros  de  tribulación  (26.10,20.36)  y  los  destinatarios  de  su  presencia  después  de  la 
resurrección  (28.20). 

La  misión,  por  consiguiente,  es  un  movimiento  que  va  del  discipulado  y  hacia  el 
discipulado. 

La  pregunta  que  tenemos  que  hacemos  hoy  es  ¿dónde  está  la  iglesia  de  discípulos  del 
Reino,  como  auténtico  sujeto  de  la  misión?  ¿En  las  iglesias  que  insisten  en  la  marca 
apostólica  de  continuidad  histórica?  ¿En  las  iglesias  de  experiencia  evangélica  o 
pentecostal?  ¿En  las  rransnacionales  de  la  evangelización  profesional?  ¿En  los  imperios  de 
la  iglesia  electrónica?  ¿En  las  comunidades  de  base  de  la  renovación  católica  entre  los 
pobres?  ¿Entre  los  cristianos  comprometidos  con  las  Escrituras  y  el  cambio  social, 
sometidos  a  la  represión  en  estos  últimos  años?  ¿Dónde  está  la  iglesia  apostólica  hoy? 

Hans  Kung  reinterpreta  la  apostolicidad  de  iglesia  en  el  servicio:  "La  iglesia  que 
puede  estar  segura  de  su  misión  y  autoridad  apostólicas  es  la  iglesia  que  sirve  (al  pueblo)"10. 
Jurgen  Moltmann  considera  que  además  de  estar  fundada  en  el  evangelio  y  la  doctrina  de  los 
apóstoles,  y  proclamarla  al  mundo,  la  sucesión  apostólica  se  manifiesta  en  una  iglesia  que 
sufre  por  la  misión  y  comparte  la  pasión  de  Cristo  (successio  passionis  Christí)^. 

No  deja  de  ser  significativo  que  la  iglesia  de  Mateo,  a  la  que  se  dirige  la  "Gran 
Comisión",  es  una  iglesia  débil  y  tan  imperfecta  como  pueda  serlo,  en  la  que  "el  trigo"  y  "la 
cizaña"  crecen  juntos  (13.30),  donde  hay  "hipócritas",  "falsos  profetas"  y  "falsos  mesías" 
(7.5  ;  24.24),  engañados  y  engañadores,  y  muchos  cuyo  amor  se  enfriaba  (24.10-12).  Fue 
esta  clase  de  iglesia  la  que  recibió  el  evangelio  y  la  comisión,  y  lo  trasmitió  hasta  nosotros  ... 
por  la  obra  de  discípulos  que  tal  vez  eran  una  pequeña  minoría  en  medio  de  la  apostasía  y  la 
confusión. 


3.  La  motivación  para  la  misión:  compasión  de  Cristo 


¿Cuál  es  la  motivación  para  la  misión  en  el  evangelio  de  Mateo?  No  es  simplemente 
la  obediencia  a  una  mandato  del  Señor.  El  contexto  de  la  última  aparición  y  el  último 
encargo  sugiere  una  motivación  desde  adentro:  "Y  cuando  le  vieron,  le  adoraron".  Fue  el 
encuentro  con  el  resucitado  el  resorte  íntimo  y  decisivo  de  la  Gran  Comisión.  "Le  vieron". 
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experiencia  personal  y  comunitaria  del  Cristo  Viviente.  "Le  adoraron":  la  fé,  la  entrega, 
compromiso,  la  adoración,  son  la  respuesta  a  la  revelación,  al  encuentro  con  el  Cristo 
/iente.  Y  de  la  adoración  surge  la  misión.  Culto  y  evangelización  no  van  por  sendas 
:>  aradas. 

Lo  paradójico  es  que  el  relato  agrega  en  la  misma  línea  :  "pero  algunos  dudaron".  Le 
Draron  pero  dudaban!  La  duda  no  anda  lejos  de  la  fe,  a  no  ser  cuando  ésta  se  ha 
nsformado  en  dogmatismo.  "Creo,  ayuda  mi  incredulidad"(Marcos  9.24)  es  "la  agonía  del 
stianismo"  según  el  gran  vasco  Miguel  de  Unamuno  .  Y  la  duda  no  es  necesariamente  un 
stáculo  absoluto  para  la  misión.  ¿No  evangelizó  a  todo  un  pueblo  la  mujer  samaritana  con 

0  una  pregunta?  (Juan  4.29,39). 

Mateo  parece  reflejar  no  sólo  la  ambivalencia  de  los  primeros  discípulos  ante  la 
Deriencia  del  resucitado  sino  también  la  ambivalencia  misionera  de  las  iglesias  para  las 

1  escribe  su  evangelio.  Pero  ¿no  es  cierto  que  esta  dialéctica  entre  la  adoración  y  la  duda 
i  estado  siempre  presentes  en  la  iglesia  de  Cristo? 

No  es  un  daño  irreparable  si  nuestras  iglesias  se  encuentran  a  veces  perplejas, 
ífundidas  o  desalentadas  ante  la  misión  que  hay  que  cumplir  hoy.  Ese  puede  ser  el 
•ludio  de  un  encuentro  más  profundo  con  el  resucitado  hasta  percibir  con  claridad  la  Gran 
misión  para  hoy,  como  la  oyeron  los  discípulos  vacilantes:  "Toda  potestad  me  es  dada  en 
cielos  y  en  la  tierra,  por  tanto  id...".  Mucho  más  peligroso  es  el  triunfalismo  dogmático 
i  no  cuestiona  ni  nuestra  comprensión  del  evangelio  ni  nuestros  métodos,  sólo  porque 
len  mucho  éxito  numérico  y  religiosidad  desbordante... 

Pero  si  continuamos  nuestro  ejercicio  de  leer  la  Gran  Comisión  hacia  atrás  en  el 
ingelio,  descubrimos,  por  ejemplo,  la  motivación  más  profunda  de  la  propia  misión  de 
ús:  la  compasión  por  la  gente. "Y  al  ver  las  multitudes,  tuvo  compasión  de  ellas;  porque 
aban  desamparadas  y  dispersas  como  ovejas  que  no  tienen  pastor"  (9.36) 

Jesús  vio  las  multitudes.  Y  tuvo  compasión  de  ellas.  No  las  vio  solamente  como 
adísticas  de  explosión  demográfica  o  como  miembros  potenciales  para  el  crecimiento  o 
.Tandecimiento  institucional  de  la  Iglesia.  Las  vio  "como  ovejas  sin  pastor",  necesitadas 
"obreros"  para  pastorearlas,  como  "la  mies  del  Señor",  donde  germina,  crece  y  fructifica 
ida.  Las  vio  con  la  ternura  de  Dios,  con  misericordia  (conmoción  de  las  entrañas),  "tuvo 
npasión",  sintiendo  con  ellas  y  por  ellas.  Esa  era  la  motivación  de  Jesús  para  la  misión. 

¿Y  nosotros?  Raymond  Fung  nos  ha  llamado  la  atención  al  hecho  de  que  en  la 
ngelización  nosotros  hemos  tendido  a  ver  la  gente  con  una  sola  categoría  antropológica: 
no  pecadores.  Y  no  como  las  vio  Jesús:  como  víctimas  del  pecado  de  los  demás.  No  sólo 
io  "transgresores",sino  también  como  "transgredidos" 12.  ¿Podemos  recuperar  algo  de  esa 
tivación  para  la  misión  en  nuestra  América  tan  llena  de  "transgredidos"  de  tantas  formas? 

No  se  trata  sólo  de  filantropía,  beneficencia  o  senúmentalismo.  La  motivación  de  la 
ipasión  es  profundamente  cristocéntrica:  lo  que  hacemos  a  un  "transgredido"  (si  se  me 
Tiite  la  expresión),  o  "al  más  pequeño  de  estos"  (que  fue  el  término  empleado  por  Jesús 
ún  Mateo),  se  lo  hacemos  a  Cristo  mismo.  "  A  mí  lo  hicisteis  "  (25.31-46).  "  El  que 
be  a  uno  de  estos  pequeños  en  mi  nombre  me  recibe  a  mí"  (18.1-5). 

Esto  es  lo  sorprendente:  el  prójimo  necesitado,  sufriente,  oprimido,  marginado,  se 
vierte  en  sacramento  de  Cristo!  En  él  nos  encontramos  con  Cristo  y  servimos  a  Cristo, 
aquí  la  misión. 

SI  método  para  la  misión:  hacen  discípulos 

La  última  comisión  es  como  una  flecha  disparada  al  blanco  de  la  tarea  propia  de  la 
nisión:  "haced  discípulos  de  todas  las  naciones,  bautizándolas  ...  y  enseñándoles". 
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En  los  últimos  veinte  años  ha  habido  como  un  redescubrimiento  de  la  importancia  del 
discipulado  en  la  misión  cristiana,  y  particularmente  en  la  evangelización.  Roberto  Coleman 
lo  llama  "El  Plan  Maestro",  la  concentración  de  Jesús  en  preparar  un  pequeño  grupo  de 
discípulos.  Waldron  Scott,  ex-secretario  general  de  la  Fraternidad  Mundial  de  Evangélicos 
ha  sostenido  que  el  triple  ministerio  de  Jesús  de  predicar,  enseñar  y  sanar,  sólo  era  su  táctica, 
pero  que  su  estrategia  general  fue  el  discipulado.13 

No  hay  duda  de  que  el  discipulado  es  central  en  el  ministerio  y  la  estrategia  de  Jesús. 
En  realidad  es  un  invento  propio  de  Jesús, muy  diferente  de  los  discípulos  de  los  rabinos. 
Mientras  éstos  recibían  discípulos  que  venían  a  ellos  y  esperaban  trasmitirles  sus 
conocimientos  hasta  graduarse  y  quizás  superar  a  sus  maestros,  Jesús  buscó  y  escogió  a  sus 
discípulos,  desafiándoles  a  dejar  todo  para  seguirle,  en  un  discipulado  para  toda  la  vida  sin 
esperanza  alguna  de  graduación!  14 

El  evangelio  de  Mateo  es  un  evangelio  didáctivo.  Es  como  un  texto  o  módulo  de 
educación  cristiana,  que  nos  presenta  al  Nuevo  Maestro  con  inigualada  autoridad.  Todo  el 
evangelio  está  organizado  para  la  enseñanza.  Ya  hace  mucho  tiempo  que  se  ha  notado  que 
está  dividido  en  cinco  grandes  partes:  cinco  secciones  narrativas  seguidas  de  cinco  discursos 
didácticos  (5  a  7;  el  Sermón  del  Monte;  10,  el  discurso  misionero;  13,  las  parábolas  del 
Reino;  18,  Sobre  la  Iglesia;  24-25,  la  Crisis  Final  y  la  Parusía),  separados  por  las  palabras: 
"Y  cuando  terminó  Jesús  estas  palabras.. ."(7 .28;1 1.1;  13.53;  19.1;  26.1).  Se  ha  sugerido  que 
el  evangelista  escribe  un  Pentateuco  cristiano,  presentando  a  Jesús  como  el  Nuevo  Moisés,  y 
que  quizás  era  un  escriba  convertido,  como  lo  sugieren  estas  palabras  que  sólo  están  en 
Mateo:  "Todo  escriba  docto  en  el  reino  de  los  cielos  es  semejante  a  un  padre  de  familia,  que 
saca  de  su  tesoro  cosas  nuevas  y  cosas  viejas"(13.52). 

Krister  Stendahl  sugiere  que  hubo  una  "Escuela  de  Mateo"  y  que  el  evangelio  era  un 
manual  para  maestros  y  líderes  de  iglesias.15 


En  todo  caso,  no  hay  duda  de  que  la  metodología  que  corresponde  a  la  Gran 
Comisión,  tal  como  está  en  Mateo,  no  es  la  predicación  sino  la  enseñanza.  Si  la  tomáramos 
en  serio  para  nuestra  evangelización  daríamos  mucho  más  importancia  a  la  educación 
cristiana  y  al  discipulado  en  la  evangelización. 


Nosotros,  en  cambio  estamos  fascinados  con  la  predicación  en  grandes  estadios  y 
con  la  creación  de  masas  de  consumidores  religiosos  de  programas  radiales  y  televisivos,  sin 
enseñanza  personalizada  y  sin  experiencia  comunitaria  de  discípulos  en  camino  al  Reino, 
Pero  una  cosa  son  consumidores  religiosos  y  muy  otra  es  ser  discípulos  de  Cristo  en  el  Reino 
de  Dios. 

Además,  el  discipulado  en  el  evangelio  de  Mateo  no  es  sólo  estudio  ético  y  doctrinal: 
es  vivencia,  es  "hacer  la  voluntad  del  Padre"  en  el  camino  (7.24-27;  7.16;  19.7;21.21;28- 
31.43).  Como  se  ha  dicho  muchas  veces:  no  es  sólo  ortodoxia,  es  ortopraxis.  La  ortopraxis 
de  la  cruz  (16.23-25;  20.28) 

La  evangelización  de  discípulos  y  para  discípulos,  desplegada  en  Mateo,  es  bastante 
diferenté  de  la  predicación  del  "evangelio  de  la  prosperidad"  que  es  anunciada  a  los  pobres 
por  los  predicadores  millonarios  de  la  "iglesia  electrónica". 
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5.  El  contenido  de  la  misión:  el  mensaje  integral  de  Jesús 


Ya  hemos  notado  el  hecho  de  que  quienes  más  usan  la  "Gran  Comisión"  ponen  el 
énfasis  en  el  método  y  la  acción  ("hacer  discípulos"),  pero  pocas  veces  sacan  todas  las 
implicaciones  del  contenido  de  la  enseñanza  para  el  discipulado:  "enseñándoles  que  observen 
todas  las  cosas  que  os  he  enseñado".  En  lugar  de  esto,  nuestra  tendencia  como  evangelistas 
ha  sido  la  de  limitar  el  mensaje  evangelístico  a  un  resumen  querigmático  y  doctrinal  con  tres 
o  cuatro  puntos  de  un  "plan  de  salvación"  o  "leyes  espirituales".  Para  tomar  en  serio  la  Gran 
Comisión  en  Mateo  hay  que  leer  hacia  atrás  para  ver  cuáles  son  "todas  las  cosas  que  os  he 
enseñado",  el  contenido  del  discipulado. 

Tres  cosas  llaman  la  atención  en  el  texto  de  la  última  comisión. 

5.1.  El  énfasis  en  el  mandamiento  y  en  la  observancia  del  mandamiento.  El  contenido  ético 
es  esencial  a  la  enseñanza  de  Jesús  en  el  evangelio.  Jesús  dice  que  ha  venido  no  a  "abrogar" 
la  ley  sino  a  "cumplirla"  (5.17).  Claro  que  no  en  una  forma  externa,  como  lo  revela  el 
profundo  análisis  de  Jesús  en  el  capítulo  6  sobre  la  oración,  la  limosna  y  el  ayuno.  Se  trata 
de  una  ética  que  surge  de  una  espiritualidad  profunda,  de  entrega  al  Padre,  de  confianza  en  el 
Padre,  y  de  autenticidad.  Pero  se  trata  de  una  espiritualidad  que  debe  dar  "frutos",  y  que  se 
dirige  hacia  un  único  y  gran  objetivo:  "buscad  primeramente  el  Reino  de  Dios  y  su  justicia", 
"hac«r  la  voluntad  del  Padre  que  está  en  los  cielos",  "sed  perfectos  como  vuestro  Padre  que 
i  está  en  los  cielos"  (5.48:6.33).  La  meta  es  "una  justicia  superior"  (5.20). 

Nosotros,  en  cambio  empezamos  con  la  soteriología-la  doctrina  de  la  salvación— y 
dejamos  la  ética  para  una  etapa  posterior.  No  parece  que  a  la  luz  de  este  evangelio  podamos 
hacer  una  distinción  tan  neta  entre  soteriología  y  ética.  Jesús  las  relaciona  ínümamente,  y  sin 
separación  posible,  como  el  árbol  y  su  fruto. 

El  discipulado  no  es  sólo  experiencia  soteriológica  o  conocimiento  religioso,  es  una 
manera  de  vivir  que  incluye  toda  la  vida.  La  misión  no  puede  separarse  de  la  búsqueda  de  la 
justicia  del  Reino. 


5.2  La  segunda  cosa  que  llama  la  atención  en  el  contenido  de  la  Gran  Comisión  es  su 
carácter  integral.  El  énfasis  está  en"todas  las  cosas  que  os  he  enseñado  ..." 

¿Y  cuáles  son  "todas  las  cosas"  que  Jesús  enseñó  según  el  evangelio  de  Mateo?  Jesús 
mismo  da  la  clave  con  el  Gran  Mandamiento:  amar  a  Dios  con  todo  el  ser  y  al  prójimo  como 
a  uno  mismo  es  "toda  la  ley  y  los  profetas".  El  escriba  pregunta  por  el  Gran  Mandamiento  . 
Jesús  contesta  con  dos,  y  dice  que  esos  dos  son  uno:  "el  segundo  es  semejante  a  éste".  (Cp. 
Marcos  12.31,  "No  hay  otro  mandamiento  mayor  que  éstos".) 

Tiene  razón,  entonces,  John  Stott  cuando  reconoce  que  no  hay  Gran  Comisión  sin 
Gran  Mandamiento.  ¿Y  qué  podría  significar  esto  para  nuestra  misión  hoy  en  día?  El 
evangelio  tiene  que  ver  con  "todas  las  cosas"  que  enseñó  Jesús,  y  con  la  vida  toda. 

53  El  tercer  aspecto  del  contenido  de  la  última  comisión  es  su  carácter  cristocéntrico: 
"todo  lo  que  yo  os  he  mandado".  No  se  trata  de  la  Ley  de  Moisés  sino  de  la  Ley  de  Cristo. 
No  es  una  ley  en  un  libro  sino  la  ley  encarnada  en  la  vida  y  ministerio  de  Jesús,  en  su  muerte 
y  en  su  resurrección. 
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El  Cristo  de  Mateo  dice  que  no  ha  venido  "a  destruir  la  Ley",  pero  Jesús  viola  las 
observancias  del  sábado  y  otras,  las  profundiza  y  las  reinterpreta,  subordinándolas  a  la  más 
alta  ley  de  la  vida  y  las  necesidades  humanas  (Mateo  12.1-14).  Y,  finalmente,  Jesús  mismo 
se  convierte  en  el  criterio  para  interpretar  la  Ley:  "Oísteis  que  fue  dicho  a  los  antiguos,  mas 
yo  os  digo  ..."  (5.21,  27, 31, 38, 43). 

El  llamado  al  discipulado  está  centrado  en  la  relación  personal  y  la  entrega  a 
Jesucristo:  "Si  alguno  quiere  ser  mi  discípulo...  tome  su  cruz  y  sígame","lo  que  hicisteis  a 
uno  de  estos...  a  mí  lo  hicisteis"  (16.24-25;  25.40, 45). 

En  la  Gran  Comisión  culmina  este  centro  cristológico:"Toda  autoridad  me  es  dada  en 
el  cielo  y  en  la  tierra".  Y  de  aquí  deriva  la  autoridad  y  el  impulso  para  la  misión:  "Por  tanto 
id..." 

Y  la  promesa  final  es  también  absolutamente  cristocéntrica:  "Y  he  aquí  yo  estoy  con 
vosotros  todos  los  días  hasta  el  fin  del  mundo". 

La  fidelidad  a  la  Gran  Comisión  implicará  la  recuperación  del  carácter  integral  del 
evangelio:personal  y  social,  histórico  y  eterno,  material  y  espiritual,  privado  y  público,  para 
el  presente  y  para  el  futuro. 

La  fidelidad  a  la  Gran  Comisión  implicará  la  recuperación  de  una  misión  integral: 
dirigida  a  "las  ovejas  perdidas  de  la  casa  de  Israel"  y  a  "todas  las  naciones"  que  busca 
prioritariamente  el  Reino  de  Dios  y  su  justicia  en  todos  los  aspectos  de  la  vida  y  la  sociedad, 
que  echa  sus  raíces  "en  lo  secreto"  y  sazona  silenciosamente  como  la  sal,  pero  que  "brilla 
sobre  el  candelero  y  alumbra  a  todos...  como  una  ciudad  asentada  sobre  un  monte  que  no  se 
puede  esconder  ".  Esta  misión  que  se  sostiene  en  la  esperanza  y  la  oración:  "venga  tu  Reino, 
hágase  tu  voluntad  así  en  la  tierra  como  en  el  cielo"  (6.10). 

La  Gran  Comisión  con  la  que  culmina  el  evangelio  de  Mateo  no  será  la  única  forma 
de  fundamentar  la  misión  en  el  Nuevo  Testamento,  pero  si  vamos  a  apelar  a  ella,  hagámoslo 
con  integridad,  leyéndola  y  escuchándola  en  su  contexto  total  y  en  su  intención  integral. 
Cuando  lo  hacemos,  empezamos  a  descubrir  cuánto  puede  haber  detrás  de  la  "Gran 
Comisión". 

Por  haberme  iniciado  en  esta  exploración  bíblica  años  atrás,  doy  gracias  a  Dios  por  la 
vida  y  el  ministerio  de  don  Rubén  Lores  Zucarino. 


Notas 


Mortimer  Arias,  ed.,  Evangelización  y  Revolución  en  América  Latina  (Montevideo:  Iglesia  Metodista  de 
A.L.,1967).  El  trabajo  de  Rubén  Lores  fue  también  publicado  años  más  tarde  con  el  título  de  "Estudio 
Exegético  de  la  Gran  Comisión"  en  Orlando  Costas,  ed..  Hacia  una  teología  de  la  evangelización  (Buenos 
Aires:  La  Aurora,  1973),  págs.  45-53. 

M. Arias,  En  busca  de  una  nueva  evangelización,  edición  bilingüe  de  las  Conferencias  Fondren,  en  Perkins 
Journal,  Winter  1979,  pág.  1 1 ,  n.30,p.  17,n.38 
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Vida  y  Pensamiento.  Vol.7,  Nos.l  y  2, 1987 

San  José,  Cosía  Rica:  Seminario  Bíblico  Latinoamericano 


La  gran  comisión  de  Mateo  28.16-20 

Ricardo  Foulkes  B. 


Como  Rubén  Lores  demostró  ampliamente1,  las  últimas  palabras  de  Mateo  influyeron 
profundamente  en  la  estrategia  de  Evangelismo  a  Fondo,  una  estrategia  que  ahora  se  aprecia 
como  radical,  bíblica  y  contextual.  El  propósito  del  presente  artículo  es  preguntar  si  no  hay 
en  el  contexto  mateano  una  serie  adicional  de  razones,  por  las  cuales  debamos  prestarle 
atención  a  este  pasaje  sugestivo  cuando  queremos  elaborar  un  plan  evangelístico  para  la 
América  de  fines  de  siglo.  Recientemente,  la  llamada  crítica  de  la  redacción  ha  arrojado 
bastante  luz  sobre  la  gran  comisión;  y  Mateo2  nos  provee  varias  pistas  para  interpretarla  en 
armonía  con  el  resto  de  su  mensaje. 

1.  Alusiones  breves  a  otros  pasajes  en  Mateo 

En  el  plan  que  Mateo  tiene  para  su  Evangelio,  el  último  encuentro  de  Jesús  con  los 
discípulos  (28.16-20)  resume  en  varios  respectos  el  temario  de  todo  el  libro.  Por  ejemplo, 
27.53  señala  la  resurrección  de  Jesús  que  se  avecina,  y  nuestro  pasaje  se  apresura  para 
explicar  en  qué  sentido  Mateo  28.18  comprende  dicha  resurrección:  significa  para  él  la 
exaltación  de  Jesús,  el  Hijo  de  Dios,  a  una  autoridad  absoluta.  Como  deducimos  de  la 
presencia  de  expresiones  predilectas  del  autor  ("Hijo  de  Dios",  "el  monte",  "a  Galilea"  y  30 
más),  todo  el  párrafo  es  una  composición  suya  que  hábilmente  ata  muchos  cabos  del 
evangelio.3 

1.1  La  ubicación,  "el  monte",  evoca  otros  versículos  (4.8,  5.1,  15.29)  de  redacción  mateana 
que  insisten  en  la  autoridad  divina  de  Jesús.  El  monte  es  el  lugar  de  revelación  escatológica, 
al  cual  el  Hijo  de  Dios  sube  después  de  enseñar,  predicar  y  sanar  (4.23, 9.35, 11.1). 

1.2  Tal  como  se  dirigió  Jesús  a  Galilea  antes  de  su  muerte-y-resurrección  para  ministrar  a 
Israel  (4.12),  los  once  discípulos  son  representados  como  dirigiéndose  "a  Galilea",  donde 
habrán  de  comenzar  el  ministerio  pospascual  de  la  iglesia  a  las  naciones. 

1 3  La  combinación  de  "duda"  y  "adoración"  sólo  se  registra  en  un  lugar  más  en  todo  el 
Nuevo  Testamento:  Mateo  14.31-33.4  Una  vez  más,  el  objeto  del  culto  es  el  "Hijo  de  Dios". 


El  Dr.  Ricardo  Foulkes,  profesor  en  el  Seminario  Bíblico  desde  1955,  ha  sido  colega  del  profesor  Rubén  Lores 
durante  una  gran  parte  de  su  carrera  en  el  Seminario.  El  presente  estudio  fue  presentado  por  el  profesor  Foulkes  a 
sus  colegas  en  el  primer  coloquio  del  cuerpo  docente  del  año  1987,  como  ampliación  exegética  del  tema 
misionológico  del  profesor  emérito  Rubén  Lores. 
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1.4  La  afirmación  "se  me  ha  dado  toda  autoridad"  se  relaciona  directamente  con  otra:  "se 
me  han  entregado  todas  las  cosas"  (11.27),  en  la  que  Mateo  destaca  particularmente  la 
relación  filial  de  Jesús  con  el  Padre.  Ambas  afirmaciones  usan  la  voz  pasiva  que  los  judíos 
de  la  época  preferían  para  evitar  el  empleo  del  nombre  de  Dios  (cp.  Ex  20.7).  Con  razón  la 
Versión  Popular  traduce,  teniendo  en  mente  a  los  lectores  actuales,  "Dios  me  ha  dado  toda 
autoridad".5 

1.5  El  tema  del  "bautismo  en  el  nombre  del  Padre,  del  Hijo  y  del  Espíritu  Santo"  alude  al 
bautismo  de  Jesús,  momento  en  el  cual  el  Padre  llama  "mi  Hijo"  a  Jesús  y  lo  sella  con  el 
poder  del  Espíritu  (3.16-17). 

1.6  La  promesa  "yo  estaré  con  ustedes"  reitera  la  palabra  profética  dada  en  la  ocasión  del 
nacimiento  de  Jesús:  "Dios  [está]  con  nosotros"  (1.23;  ver  el  punto  3.1  a  continuación). 

1.7  Si  la  filiación  divina  que  Mateo  afirma  en  su  último  párrafo  significa  el  dominio 
universal  de  Jesucristo,  esta  atribución  es  el  otro  lado  de  la  moneda  de  "la  obediencia  hasta  la 
muerte",  tan  reiterada  en  la  historia  de  la  pasión.  Luego  siguen  varias  conclusiones: 

1.7.1  Bajo  la  autoridad  de  Jesús,  los  discípulos  pospascuales  se  ocupan  de  su  ministerio  de 
hacer  discípulos  de  todas  las  naciones,  tal  como  los  discípulos  prepascuales  se  dedicaron  a 
hacer  discípulos  de  todo  Israel  (10.1  y  5-7;  ver  el  punto  2  a  continuación). 

1.7.2  Bajo  la  autoridad  de  Jesús,  los  discípulos  bautizan  y  enseñan.  En  el  bautismo,  se  llega 
a  ser  discípulo  de  Jesús  e  hijo(a)  de  Dios  y  se  recibe  poder  del  Espíritu  para  ministrar;  o  sea, 
el  discípulo  continúa  la  obra  terrenal  del  Hijo  de  Dios  (3.16-17).  Por  medio  de  la  enseñanza, 
el  discípulo  aprende  la  teoría  y  la  práctica  de  la  voluntad  de  Dios,  que  consiste  en  guardar 
todos  los  mandamientos  del  Jesús  terrestre  (7.21, 24-27)6 

1.7 3  Bajo  la  autoridad  de  Jesús,  la  duda  o  la  "mini-fe"  (14.3 1)  del  discípulo  ha  de  dar  lugar 
a  la  seguridad  de  la  fe.  A  la  iglesia  jamás  le  faltará  la  presencia  dinámica  y  salvadora  del 
Hijo  de  Dios.7  Esta  presencia  funciona  en  varias  maneras:  provee  persistencia,  por  ejemplo, 
en  la  búsqueda  de  los  perdidos  (18:20  visto  en  el  contexto  de  18.12-19)  y  garantiza  la 
eficacia  del  perdón  otorgado  por  Dios  (1.21-23). 

1.8  En  cuanto  a  Jesús,  esto  implica  la  identificación  íntima  entre  el  Hijo  prepascual  y  el 
Hijo  resucitado.  En  cuanto  a  los  discípulos,  implica  una  agenda  para  el  futuro:  un  ministerio 
como  embajadores  a  las  naciones,  una  existencia  que  oscila  entre  los  polos  de  la  duda  y  del 
culto,  y  una  garantía  de  acompañamiento  constante  de  parte  del  Hijo  de  Dios.  Por  ende,  los 
discípulos  pospascuales  se  parecen  mucho  a  los  prepascuales,  y  Mateo  se  ha  dejado  influir 
bastante  por  las  experiencias  de  su  propia  iglesia  en  sus  narraciones  de  los  antiguos 
discípulos. 

2.  Relación  con  la  comisión  de  los  doce  (10.5-15) 


Bien  antes  de  llegar  a  la  gran  comisión,  Mateo  presenta  una  "comisión  menor" 
confiada  a  los  apóstoles.  Este  envío  de  los  12  previene  expresamente  contra  un  ministerio 
entre  paganos  o  en  los  pueblos  de  Samaría;  concentra  la  misión  entre  "las  ovejas  perdidas  de 
la  casa  de  Israel".  Los  judíos  destinatarios  han  de  responder  en  formas  variadas:  algunos  con 
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entusiasmo  ("no  lleven  oro  ni  plata-quédense  en  la  casa  [de  alguna  persona  de  confianza]") 
y  otros  con  rechazo.  ¿Por  qué  quiere  el  evangelista  describir  primero  una  misión  restringida 
y  luego  otra  universal? 

2.1  En  primer  lugar,  lo  hace  para  rebajar  la  importancia  de  los  milagros  como  signo  del 
reino.8  Aparentemente,  en  las  congregaciones  a  las  que  Mateo  se  dirige,  los  hermanos 
priorizaban  las  obras  de  poder,  y  en  particular  las  curaciones,  como  armas  en  la 
evangelización.  Mateo  parece  admitir  que  históricamente  Jesús  iba  curando  toda 
enfermedad  y  toda  dolencia,  superando  las  leyes  de  miseria  y  muerte  de  la  tierra.  Pero  el 
evangelista  aclara  que  los  milagros  forman  apenas  un  primer  paso,  un  nivel  mesiánico.9  A 
partir  de  16.21,  el  plano  de  "enseñanza  y  milagros"  cede  lugar  a  un  nuevo  modelo:  el 
camino  de  Jesús  viene  a  expresarse  como  fidelidad  que  se  refleja  por  la  entrega  de  la  vida. 
Los  milagros  posteriores  no  son  fundamentales;  sirven  apenas  para  marcar  la  ruptura  de 
Jesús  con  respecto  al  pueblo  de  Israel. 

Por  tanto,  las  palabras  de  la  "comisión  menor"  cobran  menos  importancia:  "Vayan  y 
anuncien  que  el  reino  de  Dios  se  ha  acercado.  Sanen  a  los  enfermos,  resuciten  a  los  muertos, 
limpien  de  su  enfermedad  a  los  leprosos  y  expulsen  a  los  demonios.  Ustedes  recibieron 
gratis  este  poder;  no  cobren  tampoco  por  emplearlo".  En  este  contexto  suenan  hasta 
arcaicas,  ceñidas  a  un  nivel  prepascual;  además,  restringen  a  Israel  los  horizontes  de  la 
misión. 

Ahora  bien,  la  gran  comisión  abre  un  contexto  nuevo.  Las  curaciones  han  cumplido  ya 
su  misión.  El  anuncio  del  reino  se  encuentra  realizado.  Lo  que  surge  es  la  verdad  del  propio 
Cristo  como  milagro  de  Dios  hecho  persona.  El  prodigio  más  grande  es  la  muerte-que-se- 
abre-al-señorío-universal  por  medio  de  la  pascua.  Lo  que  era  curación  se  expresa  ahora  en 
forma  de  seguimiento  de  Jesús,  en  gesto  de  amor  activo. 

2.2  Luego,  Mateo  quiere  resaltar  el  poder  del  que  hace  misión,  i  o  En  10.1  dice  que  Jesús 
concedió  a  los  doce  poder  sobre  espíritus  inmundos  y  el  versículo  8  sugiere  que  tal  autoridad 
permite  que  sus  seguidores  expulsen  de  los  seres  humanos  a  dichos  espíritus,  abriendo  así  la 
puerta  a  la  curación  de  muchas  dolencias.  En  cambio,  en  28.16-20  el  panorama  no  tiene 
límites.  Jesús  tiene  todo  el  poder  en  cielo  y  tierra;  dispone  ya  del  ser  y  autoridad  del  reino. 
Los  que  hacen  misión  en  su  nombre,  entonces  ("Vayan  ~  a  las  gentes  —y  háganlas  mis 
discípulos"),  gozan  de  autoridad  y  poder  sin  límites,  gracias  a  la  presencia  constante  del 
Resucitado  en  su  medio. 

23  La  parte  más  obvia  del  contraste  entre  las  dos  comisiones  tiene  que  ver  con  la  amplitud 
de  la  misión.  En  el  capítulo  10  Mateo  destaca  la  prohibición  de  salir  de  las  fronteras  de 
Israel;  la  misión  sólo  prepara  para  el  surgimiento  de  lo  mesiánico.  En  el  capítulo  28,  lo 
mesiánico  ha  llegado  ya;  ha  surgido  por  el  Cristo  el  hombre  nuevo.  Rompiendo  el  claustro 
del  antiguo  pacto,  viene  el  Cristo  que  desgarra  todo  particularismo  y  señala  por  la  iglesia  el 
camino  de  lo  humano. 

2.4  En  cada  caso,  la  actividad  que  se  ha  de  realizar  es  muy  distinta.  En  el  primero, 
discernimos  dos  momentos:  proclamación  del  reino  como  meta,  y  milagros  como  signo. 
Pero  ambos  desaparecen  en  28.19.  En  su  lugar  aparecen  la  presencia  de  Jesucristo  y  la 
verdad  del  hombre  nuevo,  el  discípulo  de  Cristo.  En  vez  de  prodigios  (resurrecciones 
corporales,  multiplicación  de  alimentos,  etc.),  la  misión  utiliza,  en  radical  fidelidad  a  la 
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estructura  y  leyes  de  la  vieja  tierra,  la  presencia  del  misterio  ("bautizándolos  en  el  nombre 
del  Padre,  del  Hijo  y  del  Espíritu  ")  y  de  la  creatividad  ética  ("ensenándoles  a  cumplir..."). 

Los  latinoamericanos  que  se  han  familiarizado  con  las  notas  Scofield  a  la  Biblia  u 
otros  escritos  del  dispensacionalismo11  podrían  observar  aquí  cierta  semejanza  entre  estos  y 
el  plan  de  Mateo.  Si  Jesús  presenta  a  sus  correligionarios  una  oferta  del  Reino  de  Dios  — 
oferta  rechazada  de  plano  por  ellos  --  y  luego  crea  un  evangelio  para  los  gentiles,  ¿no  está 
confirmado  el  esquema  dispensacionalista  en  este  respecto?  No,  porque  Scofield  asigna  una 
importancia  futura  al  pueblo  judío;  se  figura  que  el  reino  (nacionalista)  ofrecido  por  Jesús  se 
realizará  en  relación  con  la  Segunda  Venida.  Con  esta  conjetura  Mateo  no  estaría  de 
acuerdo,  como  trataremos  de  probar  en  la  siguiente  sección.  Es  lamentable  que  tantos 
amantes  de  la  Biblia  y  del  pueblo  judío  (y  todo  cristiano  debe  secundar  lo  que  Pablo  vocifera 
en  Romanos  9.3)  aplaudan,  gracias  a  estas  doctrinas,  cualquier  actividad  de  la  nación  que 
hoy  se  llama  Israel,  aceptándola  aeríticamente  como  "voluntad  de  Dios",  aun  cuando  dichas 
actividades  son  obviamente  injustas  y  explotadoras. 

2S  Las  dos  comisiones  difieren  en  cuanto  a  su  meta.  En  el  primer  caso,  se  dice  "les 
aseguro  que  el  Hijo  del  hombre  vendrá  antes  que  ustedes  hayan  recorrido  todas  las  ciudades 
de  Israel"  (1023).  Este  dicho,  sea  cual  fuere  su  origen  y  sentido  originario,  afirma  en  este 
contexto  que  el  envío  no  se  extiende  todavía  a  la  humanidad.  Se  limita  a  Israel  e  identifica  la 
meta  escatológica  con  la  realización  de  la  esperanza  israelita.  En  el  segundo  caso,  el 
horizonte  es  otro:  desde  la  presencia  del  Hijo  del  hombre  (igual  Jesús  resucitado  que  viene 
hacia  los  suyos)  surge  un  camino  universal  de  fidelidad  y  creación  comunitaria  ("háganlas 
mis  discípulos)  abierto  hacia  la  consumación  del  siglo. 

Hablemos  bien  claro.  Eso  significa  que  Israel  ya  ha  recorrido  su  camino  como 
instancia  salvadora.  Debe  perderse  como  pueblo  que  se  opone  ante  otros  pueblos.  Ha 
cumplido  su  misión;  no  tiene  como  nación  un  papel  ni  presente  ni  futuro  en  la  historia 
salvífica. 

En  resumen,  podemos  concluir  que  Mateo  ha  permitido  --  y  subrayado  --  cierto 
corrimiento12  en  su  comprensión  de  la  misión  cristiana.  Para  él  es  claro  que  Israel  ha 
rechazado  y  ha  perdido  su  función  de  mediador  salvífico  (21.43;  22.7);  su  puesto  ha  de 
ocuparlo  ahora  otro  pueblo  que  produzca  los  frutos  a  su  tiempo.  Pero  ¿cuál  es  este  "otro 
pueblo"?  Otro  grupo  particularista  no  sería  solución  alguna  al  problema.  Sólo  la  iglesia 
misionera  de  28.16-20  es  el  signo  de  apertura  universal;  quiere  extenderse  a  todos,  y  aun 
permite  desaparecer  a  la  larga  el  mismo  signo  de  la  iglesia.13 

3.  Relación  con  el  juicio  de  las  naciones  (25.31-46) 

¿Cuánta  luz  podría  arrojar  sobre  la  teología  matearía  de  la  misión  una  escena 
escatológica  como  esta  "parábola"?  Mucha,  porque  es  en  verdad  un  "micromateo",14  bajo  la 
fachada  de  un  juicio  futuro,  o  mejor  dicho  de  una  palabra  de  Jesús  pronunciada  hace  casi  dos 
milenios,  que  describe  el  presente  de  la  iglesia  y  su  tarea.  Todo  se  fundamenta  en  el  origen 
del  juez  Jesús  ("Vengan  ustedes  los  que  han  sido  bendecidos  por  mi  padre",  v.  34),  quien 
ratifica  el  valor  de  su  mensaje  ("reciban  el  reino",  v.34)  y  se  hace  explícito  en  su  camino  de 
entrega  hasta  la  muerte  (está  presente  en  los  necesitados,  w.  40  y  45). 
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3.1  El  pacto.  La  base  más  segura  para  entender  este  párrafo  es  el  concepto  que  Mateo  tiene 
del  pacto,15  interpretado  como  encuentro  de  Dios  y  de  la  humanidad  por  medio  de  Jesucristo. 
Desde  1 .23  ("Dios  [está]  con  nosotros")  Cristo  realiza  funciones  que  hasta  ahora  parecían 
exclusivas  de  Dios,  y  lo  hace  en  particular  como  el  juez  de  25.31-46.  Ese  pacto  se  hace 
visible  en  tres  niveles:  en  fórmulas  de  encuentro,  como  relectura  de  la  acción  del  evangelio, 
y  en  28.16-20,  el  climax  del  Evangelio. 

3.1.1  En  cinco  contextos  hallamos  fórmulas  de  encuentro  o  acompañamiento.  El  primero, 
ya  mencionado,  es  casi  programático:  "La  virgen  ...  tendrá  un  hijo,  al  que  pondrán  por 
nombre  Emanuel"  (1.23).  Esta  cristologización  del  título  "Dios  con  nosotros"  de  Is.  7.14, 
donde  el  nombre  alude  a  la  presencia  de  Dios  en  todo  el  pueblo,  es  típica  de  Mateo.  Jesús 
cumple  la  promesa  de  ser  salvador  (1.21),  pues  realiza  la  presencia  de  Dios  entre  la 
humanidad. 

Esa  cercanía  de  Jesús  respecto  de  la  humanidad  se  desvela  en  dos  pasajes 
significativos:  17.17  y  26.38  y  40.  El  primero  ejemplifica  la  dificultad  que  supone  compartir 
con  otros  la  existencia:  "¿Hasta  cuándo  tendré  que  estar  con  ustedes?".  Jesús  sufre  la  falta 
de  fe  de  quienes  vienen  a  escucharlo,  en  un  arranque  de  lo  que  podríamos  llamar  su  soledad 
mesiánica.  Más  lacerante  resulta  ese  "dolor  de  compañía"  en  el  pasaje  en  que  se  abre  la 
pasión:  "Quédense  ustedes  aquí,  y  permanezcan  despiertos  conmigo...  ¿Ni  siquiera  una  hora 
pudieron  ustedes  mantenerse  despiertos  conmigo?"  (26.38  y  40).  En  la  primera  ocasión  le 
dolía  un  acompañamiento  sin  profundidad;  en  la  segunda  padece  la  soledad  sin  compañía. 
Ambos  casos  muestran  que  la  búsqueda  de  alianza  es  dolorosa  e  implica  una  dinámica  de 
muerte. 

Esa  dinámica  culmina  en  el  Calvario  y  últimamente  en  la  dimensión  de  pascua.  Jesús 
resucitado  vuelve  a  los  suyos  y  promete  sustentarlos  con  su  poder:  "Por  mi  parte,  yo  estaré 
con  ustedes  todos  los  días,  hasta  el  fin  del  mundo"  (28.20).  En  este  dicho  perfecciona  la 
acción  de  lo  mesiánico  en  el  mundo;  el  "Emanuel"  cumple  el  cometido  de  su  nombre  entre 
los  suyos;  entre  aquellos  que  propagan  su  camino  en  el  mundo.  Entre  la  génesis  de  Jesús 
(Mateo  1.1)  y  la  consumación  de  la  realidad  (28.20),  corre  el  tiempo  de  la  salvación,  cuyo 
símbolo  es  la  presencia  del  mesías  en  el  mundo. 

En  el  ámbito  de  la  iglesia,  esta  presencia  tiene  dos  expresiones  concretas,  una  histórica 
y  otra  escatológica.  La  histórica  aparece  en  18.20:  "donde  dos  o  tres  se  reúnen  en  mi 
nombre,  allí  estoy  yo  en  medio  de  ellos".  Los  creyentes,  como  iglesia  congregada,  forman 
un  ejemplo  viviente  del  ser  del  evangelio.  La  expresión  escatológica  aparece  en  26.29:  "no 
volveré  a  beber  de  este  producto  de  la  vid,  hasta  el  día  en  que  beba  con  ustedes  el  vino 
nuevo  en  el  reino  de  mi  Padre".  Todas  las  veces  que  en  nuestra  vida  de  iglesia  celebremos  el 
pacto  o  la  presencia  de  Jesús  nos  remite  a  la  presencia  ya  definitiva  de  la  alianza 
escatológica. 

El  quinto  contexto  es  una  particularidad  de  Mateo,  y  de  suma  importancia  en  la 
elaboración  de  una  estrategia  evangelística.  Aquí  desaparece  la  fórmula  "con  ustedes"  y 
pasamos  al  "estoy  en  ustedes"  que  se  presupone  en  10.40  ("el  que  los  recibe  a  ustedes,  me 
recibe  a  mí"),  18.5  ("el  que  recibe  en  mi  nombre  a  un  niño  como  éste,  me  recibe  a  mí")  y 
25.40  ("todo  lo  que  hicieron  por  uno  de  éstos...  por  mí  mismo  lo  hicieron").  Con  estos  tres 
dichos  alcanzamos  la  línea  extrema  de  la  alianza:  Jesús  no  es  sólo  signo  de  encuentro;  de 
manera  misteriosa  y  personal,  él  se  identifica  con  los  seres  humanos  y  asume  desde  dentro  su 
existencia. 
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3.1.2  Hemos  dicho  que  esta  definición  de  pacto  ofrece  una  clave  para  releer  la  acción  del 
evangelio  entero.  La  primera  sección,  el  origen  (1.1  -  4.16),  da  centralidad,  como  hemos 
visto,  al  ü'tulo  de  Emanuel;  luego  precisa  la  filiación  divina  de  Jesús  (3.17;  4.3  y  6),  quien  es 
intermediario  entre  Dios  y  el  ser  humano. 

En  la  segunda  sección,  la  proclamación  del  reino  (4.17  -  16.20),  hallamos  un  nuevo 
testimonio  de  alianza  que  se  expresa  en  las  bienaventuranzas  (5.3-12).  En  ellas  y  en  el 
sermón  que  sigue  descubrimos  que  el  reino  es  a  la  vez  regalo  y  exigencia  (cp.  el  paralelo 
radical  de  Le.  6.20-23),  y  que  ellas  forman  el  punto  de  partida  de  un  gran  arco  de  gratuidad  y 
requerimiento  que  culmina  en  la  palabra  de  bendición-maldición  de  25.34  y  41.  Entre  la 
bienaventuranza  (makários)  motivadora  del  momento  actual  y  la  bendición  (eulogeménos) 
final  del  juicio  se  despliega  el  tiempo  de  la  acción  del  ser  humano  sobre  el  mundo,  o  sea,  el 
camino  de  la  alianza.  Así  que,  el  pacto  es  más  que  una  presencia  de  Dios  entre  sus  criaturas: 
presupone  una  respuesta,  un  camino  de  exigencia  que  conduce  a  la  bendición-maldición 
definitivas. 

Finalmente,  en  la  tercera  sección  (16.21  -  28.20),  hallamos  la  obediencia  radical  del 
Hijo  que  hace  posible  la  comunión  de  la  alianza  y  la  obra  del  Padre  (la  resurrección)  que 
fundamenta  la  misión  de  la  iglesia.  Los  arcos  quiásticos  se  pueden  diagramar  así: 

LA  ALIANZA 


1.23  53-12  25.34  y  40  8.20 


Dios  con  nosotros 

b  ienaventuranzas 

bendición/maldición    estaré  con  ustedes 

EL  ORIGEN  DE  JESUS 

LA  PROCLAMACION  DEL  RELNO 

LA  ENTREGA  DE  JESUS 

3.1.3  El  último  párrafo  de  Mateo,  su  punto  culminante,  sirve  como  clave  hermeneútica  para 
entender  el  pacto;  al  mismo  tiempo  arroja  luz  sobre  25. 31-46. 16  El  párrafo  de  la  gran 
comisión  ha  suscitado  una  agitada  discusión,  reflejada  en  la  literatura  abundante  al  respecto. 
Como  no  tiene  paralelo  exacto  en  otro  evangelio,  aun  su  estructura  literaria,  aparentemente 
sencilla,  se  ha  interpretado  muy  diversamente.  Veamos  cuatro  aproximaciones 
complementarias. 

Hay  un  elemento  de  aparición  pascual,  centrado  en  los  versículos  16-17.  Estos  se 
entroncan  con  la  promesa-mandato  del  encuentro  con  Jesús  en  Galilea  de  26.32  y  28.7  y  10. 
Así  lo  indica  el  movimiento:  los  discípulos  van  a  la  montaña,  descubren  a  Jesús,  le  adoran  y 
vacilan,  y  escuchan  su  palabra.  Toda  la  trama  anterior  del  evangelio  ha  apuntado  a  este 
nuevo  dato  de  la  presencia  del  Señor  glorificado  que  vuelve  a  los  suyos  y  culmina  así  el 
proceso  previo  de  esperanza,  negación,  fracaso  y  muerte. 

Una  nueva  línea,  la  de  entronización,  desvela  elementos  suprimidos  en  la  anterior. 
Como  señalamos  en  el  punto  1,  el  señorío  de  Jesús  se  anuncia  como  una  exaltación  ("Dios 
me  ha  dado  toda  autoridad  en  el  cielo  y  en  la  tierra"),  el  cumplimiento  de  la  gran  palabra 
apocalíptica  de  Daniel  7.13.  Incluye  elementos  de  elevación,  autopresentación  y  dominio 
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pascual  que  expresan  su  poder  sobre  la  humanidad.  Se  ha  trascendido  la  visión  meramente 
pascual,  y  emerge  ante  nosotros  la  majestad  universal  de  Jesús. 

Pero  falta  el  elemento  que  más  nos  interesa  aquí:  el  mandato  del  señor.  Los 
versículos  19-20  testimonian  una  ley  u  ordenamiento  permanente  de  Jesús  que  tiene  el  efecto 
de  cimentar  la  verdad  y  la  validez  de  lo  cristianb.  Cuando  Dios  comisiona  a  los  patriarcas,17 
el  esquema  es  más  o  menos  el  siguiente:  introducción,  presencia  de  Dios,  reacción  del  que 
escucha,  comisión  o  mandato,  protesta  o  dificultad  del  receptor,  reafirmación  por  parte  de 
Dios  y  conclusión.18  Algunos  de  estos  elementos  aparecen  en  nuestro  párrafo  de  Mateo, 
pero  evidentemente  el  que  más  interesa  al  evangelista  es  el  mandato.  Muy  típica  de  la 
dicción  de  Mateo  es  una  doble  orden,  en  la  que  sólo  el  segundo  de  los  dos  verbos  se  expresa 
en  imperativo.  El  primero  aparece  en  forma  de  participio  (aquí  poreuthéntes  oun 
mathe  te  úsate).  Pero  con  esto  no  quiere  subordinar  un  verbo  al  otro  (como  si  hubiéramos  de 
traducir  "al  irse  pues,  hagan  ustedes  discípulos");  el  énfasis  recae  por  igual  sobre  los  dos 
verbos:  "Vayan  pues  y  hagan  discípulos".19 

Las  palabras  del  mandato  fundamentan  la  estructura  y  vida  de  la  iglesia.  Sirviéndose 
de  palabras  de  Jesús  resucitado,  el  dicho  transmite  los  aspectos  instituyentes  y  constituyentes 
de  la  comunidad  cristiana:  misión  ("hagan  discípulos"),  misterio  sacramental 
("bautícenlas"),  urgencia  activa  ("enséñenles  a  obedecer")  y  fundamentación  cristológica 
("estoy  con  ustedes").  La  subida  de  los  discípulos  a  la  montaña  de  Galilea  (28.16)  empalma 
con  el  camino  que  Jesús  tiene  que  subir  rumbo  a  Jerusalén,  para  cumplir  su  misión  (16.21). 
Al  dirigirse  al  encuentro  de  Jesús  resucitado,  ellos  inician  el  camino  hacia  los  pueblos,  pero 
antes  del  envío  Jesús  explícita  la  fuente  de  pódelo  para  la  misión:  él  ha  recibido  la 
autoridad,  como  surgiendo  en  nuevo  nacimiento  desde  el  Padre,  en  un  encuentro  único  que 
se  refleja  en  11.25-26.  Luego  ese  surgimiento  desde  Dios  se  expresa  en  forma  de  poder 
"sobre  cielo  y  tierra",  en  una  especie  de  nueva  creación  que  alude  a  Génesis  1.1-2.  Esta 
universalidad  provee  el  contexto  para  la  misión  universal. 

Aunque  la  iglesia  es  importante  como  el  camino  y  el  medio  de  la  misión,  su  apertura 
hacia  las  gentes  (28.19)  hace  que  ellas  sean  reflejo  para  el  Cristo  y  el  centro  del  cuadro.  La 
actividad  de  los  discípulos  recibe  un  nombre  concreto:  matheteúsate,21  "hagan  que  todos 
vivan  mi  palabra,  que  sean  mis  discípulos".  Este  "discipular"  toma  dos  formas,  ambas  llenas 
de  gracia  y  exigencia:  a)  la  gracia  se  refleja  principalmente  en  "bautícenlas"22,  o  sea, 
introdúzcanlas  en  el  ámbito  de  amor  y  salvación  que  ofrece  el  Padre,  el  Hijo  y  el  Espíritu23; 
b)  la  exigencia  se  concentra  en  "enséñenles  a  obedecer".  Asistidos  por  la  presencia  del 
Resucitado,  los  discípulos  verán  surgir  una  vida  diferente,  vivida  a  la  luz  de  la  palabra  de 
Jesús  que  invita  al  seguimiento.  Mateo  entiende  tres  énfasis  en  la  enseñanza  moral  de  Jesús: 
las  decisiones  humanas  se  toman  en  el  contexto  del  inminente  juicio  y  el  fin  del  mundo,  en  el 
contexto  de  un  mundo  creado  por  Dios,  y  en  el  contexto  de  la  ley.  En  su  Evangelio,  pues, 
Mateo  perfila  a  un  Jesús  cuyas  demandas  son  radicales  y  cuyos  mandatos  cuasi-militares;  al 
mismo  tiempo,  este  Jesús  evidencia  un  amor  incomparable  hacia  los  perdidos.  Si  exige  de 
sus  seguidores  un  ágape  igualmente  incomparable  en  su  trato  con  los  demás,  es  sólo  porque 
como  mesías24  él  no  puede  con  una  comunidad  medio  comprometida. 

En  nuestra  búsqueda  de  una  estrategia  de  la  misión,  tenemos  que  sopesar  seriamente 
esta  demanda.  Cualquier  "evangelización"  que  no  comience  con  este  estilo  dominical  de 
vida,  sino  que  evangelice  y  no  requiera  de  los  recién  evangelizados  una  inmersión  en  la 
nueva  palabra  de  Jesús,  saldrá  torcida  y  distorsionada.  Los  percances  recientes  de  ciertos 
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iclcvangelistas  y  la  desilusión  de  sus  recién  "convertidos"  nos  advierten  de  nuevo  sobre  este 
asunto. 

La  escena  de  juicio  universal  en  25.31-46  destaca  muy  bien  este  aspecto  de  urgencia  y 
exigencia.  Mateo  lo  combina  al  mismo  tiempo  con  su  idea  de  la  alianza  y  la  presencia  de 
Jesús  entre  los  seres  humanos:25  a)  Hay  una  presencia  básica,  expresada  por  la  identidad  de 
Jesús  con  los  necesitados  ("pues  tuve  hambre  y  ustedes  me  dieron  de  comer",  v.35).  Ellos 
son,  entre  las  gentes,  signo  de  la  pasión  del  Señor  sobre  la  tierra;  en  ellos  sufre  Jesús,  b)  Y 
hay  una  presencia  diaconal,  que  se  refleja  veladamente  donde  alguien  ayuda  al  necesitado, 
situándose  así  sobre  el  campo  en  el  que  se  expresa  el  reino.  Cualquiera  que  asume  en  esta 
forma  la  exigencia  de  Jesús  y  ama  a  los  menesterosos  es  diácono/diaconisa.  Si  el  modo  a)  de 
la  presencia  fluye  de  la  cruz  del  Calvario,  el  modo  b)  fluye  de  la  tumba  vacía.  El  kerigma  de 
la  iglesia  no  puede  hacer  caso  omiso  ni  del  uno  ni  del  otro;  el  mismo  crucificado  está 
presente  en  el  mundo  como  Señor  resucitado  (28.16-20)  y  vendrá  como  juez  (25.31-46).  Un 
mensaje  evangelístico  sin  estos  elementos  falsea  la  sana  doctrina  (TiL  1.9). 

El  cotejo  de  estos  dos  textos  universalizantes  de  Mateo  produce  las  siguientes 
observaciones:  1.  El  proyecto  de  Jesús  se  abre  a  lo  humano  sin  limitaciones.  2.  El  está 
presente  en  los  más  pequeños  y  en  aquellos  que  les  sirven.  3.  La  mediación  de  la  iglesia, 
indispensable  para  la  evangelización  de  la  humanidad,  desaparece  en  el  juicio  final.  La 
iglesia  no  dispone  de  una  existencia  autónoma.  4.  Por  eso,  el  servicio  explícito  del 
misionero  tiene  que  expresarse  en  un  mundo  permeado  de  la  presencia  básica  (a)  y  la 
presencia  diaconal  (b)  de  25.31-46.  5.  Jesús  es  inmanente  en  el  juicio  que  decide  el  sentido 
de  lo  humano,  para  bendición  o  maldición,  cuando  se  llegue  a  la  culminación  de  este  siglo. 
6.  Dos  presupuestos  fundamentan  nuestros  dos  textos:  el  "estoy  con  ustedes"  de  Jesús,  una 
afirmación  llena  de  gracia;  y  el  "sean  ustedes  mi  pueblo",  un  mandato  divino. 

En  sus  mejores  momentos,  el  movimiento  de  Evangelismo  a  Fondo  incluyó  en  su 
agenda  de  trabajo  ciertas  actividades  diaconales  e  incorporó  en  los  mensajes  predicados  una 
enseñanza  sobre  el  servicio  a  los  menesterosos.  Tanto  Kenneth  Strachan  como  Rubén  Lores 
insistieron  sobre  este  punto.  Con  todo,  otros  dirigentes  subsiguientes  del  movimiento  y  otras 
estrategias  evangelísticas  han  tendido  a  restarle  importancia  a  estas  enseñanzas  del  Señor.  Si 
hemos  de  recuperar  la  totalidad  de  la  exigencia  pascual  ("obedecer  todo  lo  que  les  he 
mandado  a  ustedes"),  esta  presencia  básica  y  diaconal  de  Jesús  tendrá  que  redescubrirse  en 
nuestro  medio.  ¿Cómo  puede  ofrecer  vida  a  las  gentes  un  evangelista  que  no  asuma  el 
sufrimiento  de  sus  pobres? 

4.  Fidelidad  a  la  tradición  y  creatividad  en  el  Espíritu 

Para  entender  la  intención  del  evangelista,  los  intérpretes  de  Mateo  tenemos  que 
determinar  su  situación  en  el  primer  siglo.  ¿Qué  cosmovisión  tiene,  y  cuál  relación  sostiene 
con  los  destinatarios  del  Evangelio?  Como  autor,  «conserva  materiales  que  la  comunidad 
cristiana  le  legó  (palabras  de,  y  relatos  que  enfocan  a,  Jesús)  con  apenas  leves  retoques,  o 
más  bien  actúa  con  gran  libertad  y  creatividad?  En  todo  caso,  la  iglesia  confiesa  que  el 
proceso  toma  lugar  en  la  voluntad  de  Dios  y  que  el  libro  canónico  es  el  producto  de  un 
carisma  llamado  inspiración. 

En  cuanto  a  las  respuestas  a  las  preguntas  mencionadas,  existe  una  gran  variedad  de 
opiniones  entre  los  exegetas.  Con  todo,  casi  todos  ellos  reconocen  como  contribuyentes  al 
Evangelio  cuatro  fuentes  o  ambientes,  como  constan  en  el  siguiente  esquema: 
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FECHA 


hasta  30  d.C. 


30 


30-75 


75 


FUENTE • 


judaismo  4»  Jesús 


comunidad  cristiana 


Mateo 


Tenemos  que  recalcar  que  este  proceso  histórico,  lejos  de  ser  una  simple  evolución, 
involucra  rupturas  también.  Dos  de  las  fuentes  son  individuos  de  perfil  fuerte  —  solo  hay  que 
tener  presente  lo  que  se  narra  en  Mateo  23  para  damos  cuenta  de  la  seriedad  de  la  ruptura 
entre  Jesús  y  su  ambiente  religioso  en  ciertos  respectos  —  de  manera  que  las  reconstrucciones 
de  la  crítica  literaria  adolecen  de  cierta  tentatividad.  Por  ejemplo,  sería  difícil  pontificar  que 
"estas  cuatro  palabras  son  palabras  textuales  de  Jesús  (vertidas  al  griego,  desde  luego), 
mientras  que  otras  frases  del  mismo  versículo  son  interpretaciones  de  la  iglesia  después  de  la 
resurrección,  o  bien  creación  del  evangelista".  Aunque  nuestros  argumentos  al  respecto 
siempre  mueven  un  tanto  en  círculos,  reitero  aquí  algunas  observaciones  pertinentes: 

4.1  La  gran  comisión  es  la  obra  bien  trabada  de  un  autor  individual  (como  lo  es  25.3 1-46) 
que  sabe  crear  textos  literarios  y  teológicos.  Es  más,  el  libro  en  su  conjunto  demuestra  lo 
que  Gundry  bien  llama  "el  arte  literario  y  teológico  del  evangelista.26 

4.2  Tiene  acceso  el  autor  a  dichos  del  Señor  y  narraciones  de  su  actividad.  Estos  materiales 
no  son  necesariamente  extensas  y  acabadas,  aun  cuando  incluyen  el  Evangelio  de  Marcos 
(publicado  aproximadamente  en  el  año  69)  y  otras  tradiciones  escritas  y  orales.  La  iglesia 
vive  su  experiencia  de  Jesús  en  un  contexto  de  enseñanza,  misión  y  culto,  de  manera  que  los 
retratos  que  tiene  de  él  son  a  menudo  fragmentarios. 

4 3  Dicha  experiencia  pospascual  (años  30-75)  ha  enseñado  muchas  cosas  a  la  iglesia  y  a 
Mateo,  de  modo  que  este  se  siente  autorizado  a  atribuir  al  Jesús  histórico  (o  al  Jesús 
resurrecto)  dichos  que  son  el  producto  de  reflexión  más  reciente.  La  fórmula  trinitaria  y  la 
universalización  de  la  tarea  evangelística  forman  parte  de  este  patrimonio  nuevo; 
probablemente  la  nueva  definición  de  "hermanos  de  Jesús"  y  la  universalización  del  juicio 
final  (Ml  25.31-46)  pertenecen  también  a  esta  categoría. 

Finalmente,  me  parece  que  nosotros,  al  buscar  una  evangelización  apropiada  a 
América  Latina,  tendremos  que  buscar  la  misma  fidelidad  a  la  tradición  y  la  misma 
creatividad  en  el  Espíritu  que  caracterizaron  a  Mateo.  En  otras  palabras,  nos  cabe  una  nueva 
actitud  y  una  praxis  mucho  más  profética  al  llevar  a  cabo  la  tarea  de  hacer  discípulos  de 
todas  las  gentes.  Apunto  algunas  sugerencias: 

a)  Si  "el  medio  es  el  mensaje"  (Marshall  McLuhan),  ¿no  traiciona  a  Cristo  el  estilo 
lujoso  de  vida  de  algunos  evangelistas,  misioneros  y  pastores?  Si  "los  pequeños"  son  los 
hermanos  de  Jesús,  tal  consumismo  acapara  recursos  que  deben  compartirse  más  bien  con 
los  menesterosos.  Falta  consecuencia,  en  todo  caso,  entre  "la  buena  nueva"  verbal  y  "la  mala 
nueva"  del  ejemplo  egoísta  del  obrero. 

b)  Parece  haber  una  dicotomía  entre  el  tipo  de  iglesia  que  enfauza  el  mandato 
misionero  de  Mateo  28,  y  el  tipo  de  iglesia  que  prefiere  recalcar  las  exigencias  de  Mateo  25. 
¿No  sería  posible  combinar  una  fuerte  motivación  evangelística  con  la  práctica  servicial  de 
atender  las  necesidades  humanas?  América  Latina  ofrece  a  la  iglesia  evangélica  un  campo 
extraordinariamente  fértil  en  este  sentido. 
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c)  En  una  campaña  evangelística  unida  cabe  incluir  en  la  programación,  y  en  los 
mensajes  públicos,  constantes  recuerdos  de  la  preocupación  diaconal  de  la  iglesia. 
Conjuntos,  solistas  y  grupos  corales  que  proceden  de  congregaciones  de  barrios  populares 
deben  compartir  la  plataforma  con  grupos  que  supuestamente  tienen  más  prestigio.  Las 
ilustraciones  de  los  mensajes,  lejos  de  reflejar  la  vida  de  la  clase  media  y  alta,  o  de 
extranjeros,  deben  mostrar  la  gracia  de  Dios  en  la  experiencia  de  los  humildes  (en  este 
sentido  también  las  parábolas  de  Jesús  son  ejemplares27).  Y  una  de  las  metas  de  la  campaña 
bien  podría  ser  la  organización  de  un  proyecto  de  servicio  social,  preferentemente  no  de  tipo 
simplemente  asistencia]  sino  tendiente  a  cambiar  las  condiciones  que  producen  la  pobreza  y 
la  necesidad  entre  "los  pequeños". 
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San  José,  Costa  Rica:  Seminario  Bíblico  Latinoamericano 


Diálogo  exégetico  con  Mateo 
y  con  Ricardo  Foulkes 

Pablo  A.  Jiménez 


El  artículo  "La  gran  comisión  de  Mt.  28.16-20"  de  Ricardo  Foulkes  es  ciertamente 
sugestivo.  En  él  encontramos  diversas  consideraciones  bíblico-teológicas  que  nos  invitan  a 
leer  los  últimos  versos  de  Mateo  bajo  una  nueva  luz.  Este  diálogo  tiene  el  propósito  de 
comentar  el  tratamiento  exegético  que  el  autor  le  da  al  texto  bíblico  en  su  artículo.  Para  ello 
comenzaremos  por  identificar  el  tema  y  el  propósito  del  trabajo.  Luego  llamaremos  la 
atención  sobre  algunos  puntos  importantes  del  escrito,  para  terminr  con  algunas 
consideraciones  metodológicas. 

1.  Tema  y  propósito 

Aunque  el  título  del  artículo  se  refiere  exclusivamente  a  Mt.  28.16-20,  el  autor  no  se 
limita  al  estudio  de  este  pasaje.  Por  el  contrario,  desde  el  primer  inciso  vemos  cómo  busca 
clarificar  el  significado  de  la  Gran  Comisión  por  medio  del  estudio  de  otros  versos  en  Mateo. 
Sobre  todo,  en  el  segundo  y  el  tercer  inciso  se  compara  Ml  28.16-20  con  otros  pasajes  que 
tratan  el  tema  de  la  misión  en  Mateo.  Estos  son: 

a.  El  comienzo  del  discurso  misionero,  10.5-15 

b.  El  final  del  discurso  escatológico,  25.31-46 

Todo  esto  nos  deja  con  un  trabajo  que,  más  que  un  comentario  exegético  sobre  Ml 
28.16-20,  es  un  estudio  del  concepto  mateano  de  la  misión.  Queda  establecido,  pues,  que  el 
hilo  conductor  del  artículo  es  el  tema  de  la  misión  según  Mateo. 

Ahora  bien,  esto  no  quiere  decir  que  el  tratamiento  de  la  Gran  Comisión  sea 
incompleto  o  inadecuado.  ¡Todo  lo  contrario!  El  autor  trata  el  tema  de  la  misión  en  función 
de  Mt.  28.16-20.  El  autor  reconoce  muy  hábilmente  que  los  versos  finales  de  Mateo  pueden 
ser  mal  entendidos  si  se  leen  fuera  de  contexto,  como  ocurre  comúnmente.  Fuera  de 
contexto,  la  Gran  Comisión  puede  entenderse  en  términos  puramente  kerigmáticos,  per- 
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diéndose  así  el  nivel  praxiológico  y  diaconal  que  transmite  todo  el  evangelio.  En  este 
sentido,  podemos  decir  que  el  propósito  del  artículo  es  leer  Mt.  28.16-20  en  su  contexto  --  el 
tema  de  la  misión  según  Mateo  --  de  tal  manera  que  el  texto  recobre  su  carácter  dinámico  y 
diaconal. 

2.  Puntos  importantes  en  el  artículo 

En  el  aspecto  exegético  encontramos  diversos  puntos  importantes  en  el  trabajo.  Es 
decir,  encontramos  ideas  muy  sugestivas  que  nos  ayudan  a  entender  mejor  no  sólo  Ml 
28.16-20  sino  todo  el  Evangelio. 

2.1  En  el  nivel  de  la  crítica  retórica,  vemos  cómo  el  autor  discierne  la  inclusión  que 
caracteriza  al  Evangelio,  dándole  así  su  tónica  cristológica.  Jesús  es  Emanuel,  "Dios  con 
nosotros"  (1.23);  Jesús  es  también  quien  promete  estar  con  nosotros  hasta  el  fin  (28.20b); 
Jesús  es  la  presencia  activa  de  Dios  en  medio  de  su  pueblo. 

2.2  Esta  nota  cristológica  nos  lleva  al  tema  del  pacto,  que  tan  claramente  expone  el  tercer 
inciso  del  artículo:  Jesús  es  la  actualización  del  encuentro  entre  Dios  y  la  humanidad. 

23  Así  vemos  cómo  Mateo  identifica  al  Jesús  prepascual  con  el  Señor  resucitado.  Es  decir, 
el  Jesús  de  Mateo  es  "transpasrente":  por  medio  de  él  puede  verse  el  modelo  que  se  ha  de 
seguir  en  la  vida  de  fe. 

2.4  Del  mismo  modo,  los  discípulos  son  "transparentes".  En  ellos  la  iglesia  puede  ver  no 
sólo  un  ejemplo  del  pasado  sino  un  modelo  para  el  discipulado  en  la  actualidad. 

2.5  Es  por  esto  que  se  impone  una  recuperación  del  nivel  praxiológico  y  diaconal  de  la 
misión.  En  Mateo  no  sólo  los  dichos  de  Jesús  son  normaüvos  sino  que  su  ejemplo  vivo  es 
enseñanza  para  el  discipulado. 

En  resumen,  en  Mateo  tanto  las  palabras  como  la  práctica  de  Jesús  y  los  suyos 
forman  parte  de  las  "enseñanzas"  que  todos  los  discípulos  deben  seguir.  En  este  sentido, 
todo  el  Evangelio  de  Mateo  es  una  "Gran  Comisión". 

3.  Consideraciones  metodológicas 

Para  terminar,  quisiera  entrar  en  el  aspecto  metodológico  del  trabajo  levantando  una 
interrogante  que  a  su  vez  señala  dos  elementos  que  debemos  considerar.  Mi  pregunta  es 
esta:  ¿Cuál  es  el  contexto  vivo  o  la  situación  vital  del  Evangelio?  ¿Qué  elementos 
impulsaron  a  la  comunidad  mateana  a  repensar  su  fe  y  a  cristalizarla  en  un  escrito? 

Si  bien  es  cieno  que  al  enfrentarnos  a  esta  pregunta  siempre  entramos  al  terreno  de  la 
hipótesis,  también  es  cierto  que  Mateo  nos  ofrece  varias  pistas  sobre  su  contexto  vivo.  Estas 
nos  permiten  elaborar  una  sólida  hipótesis  de  trabajo  que  nos  ayuda  a  entender  mejor  el 
texto. 

La  falta  de  una  hipótesis  sobre  el  contexto  vivo  de  Mateo  levanta  dos  problemas  que 
debemos  considerar. 


3.1  En  primer  lugar,  está  el  problema  de  la  relación  entre  la  sinagoga  y  la  comunidad 
cristiana.  El  artículo  que  estamos  considerando  presenta  la  relación  conflictiva  entre  estas 
dos  comunidades.  Existe  un  antagonismo  que  se  manifiesta  explícitamente  en  varios  pasajes 
de  Mateo  (e.g.  7.28s;  9.18;  10.17;  21.45;  23.1-36;  27.62-66;  28.11-15). 

En  nuestro  artículo,  el  autor  ve  el  fin  de  esta  disputa  en  la  sustitución  de  Israel  como 
comunidad  salvífica.  Sin  embargo,  esta  conclusión  se  vería  modificada  si  entendemos  el 
contexto  vivo  de  Mateo.  El  Evangelio  se  escribe  después  de  la  caída  de  Jerusalén.  El  hecho 
histórico  que  moldea  la  teología  matearía  es  la  ruptura  entre  el  judaismo  rabínico-farisaico  y 
el  judaismo  cristiano.  Mateo  probablemente  se  escribe  en  medio  de  esta  disputa  con  el 
judaismo  de  Jamnia.  En  este  sentido,  la  pregunta  básica  que  levanta  el  Evangelio  es,  ¿cual  es 
el  verdadero  Israel? 

La  respuesta  de  Mateo  es  que  el  verdadero  Israel  se  encuentra  en  la  comunidad  judeo- 
cristiana. 

a)  Esta  comunidad  es  el  nuevo  Israel,  donde  se  cumplen  las  promesas  vetero-testamentarias. 
(Véanse,  por  ejemplo,  las  fórmulas  de  cumplimiento  en  1.22;  2.5, 15, 17  y  23;  8.17;  12.17; 
13.35;  21.4  y  27.9.) 

b)  Jesús  es  el  Mesías  anunciado,  el  nuevo  Moisés  que  otorga  una  nueva  ley  (5.17-48) 
utilizando  el  monte  como  lugar  de  revelación  (5.1  y  28.16)  y  pronunciando  cinco  discursos 
claramente  delimitados  (7.28.  11.1;  13.53;  19.1  y  26.1),  con  todo  lo  cual  forma  un  paralelo 
con  el  pentateuco. 

Por  tanto,  si  tomamos  en  cuenta  la  situación  vital  de  Mateo,  encontramos  que  la 
comunidad  cristiana  no  sustituye  a  Israel  sino  que  continúa  la  función  salvífica  del  pueblo 
escogido.  Esta  no  es  una  lucha  entre  extraños,  sino  una  disputa  entre  hermanos  por  la 
herencia  teológica  de  la  familia. 

3.2  En  segundo  lugar,  encontramos  el  problema  del  discipulado  en  Mateo.  En  nuestro 
artículo  se  presenta  claramente  el  reclamo  del  discipulado  sobre  la  vida  del  creyente.  Sin 
embargo,  este  reclamo  puede  verse  en  toda  su  radicalidad  solo  cuando  lo  leemos  en  su 
contexto  vivo.  En  Mateo,  el  discípulo  de  Jesús  se  define  en  relación  con  el  fariseo  de  la 
sinagoga  rabínica.  La  ley  no  es  abolida  en  Mateo  (5.17-19);  todo  lo  contrario:  Jesús  en 
Mateo  exige  que  la  ley  sea  cumplida  por  sus  discípulos.  Su  justicia  tiene  que  ser  mayor  que 
la  de  los  fariseos  (5.20-6.17). 

Este  cumplimiento  pleno  es  posible  solo  cuando  el  discípulo  hace  una  relectura  de  la 
ley  a  la  luz  del  evento  salvífico;  es  decir,  cuando  la  "justicia"  (concepto  ético)  se  encuentra 
en  una  relación  dialógica  con  la  "misericordia"  (concepto  salvífico).  Cualquier  otra  lectura 
de  la  ley  lleva  al  error.  Por  eso  es  que  el  judaismo  farisaico  ha  fallado,  porque  no  ha 
reinterpretado  la  ley  a  la  luz  del  evento  de  Cristo.  Por  eso  es  que  la  sinagoga  rabínica  no  es 
la  continuación  del  verdadero  Israel;  porque  a  pesar  de  tener  "justicia",  no  ha  aprendido  lo 
que  es  la  "misericordia"  (9.13;  12.7). 

Como  vemos,  al  leer  el  tema  del  discipulado  a  la  luz  del  contexto  vivo  de  Mateo, 
recuperamos  los  conceptos  de  "justicia"  y  "misericordia".  Los  reclamos  de  justicia  y  de 
misericordia  también  forman  parte  de  las  "enseñanzas"  necesarias  para  cumplir  la  misión 

(28.20a). 
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San  José,  Costa  Rica:  Seminan  o  Bíblico  Latinoamericano 


La  misión  de  la  iglesia  en  América  Latina: 

ser  el  buen  samaritano 

Vic torio  Araya  G. 


1.  Introducción 

El  titulo  de  la  presente  reflexión  apunta  a  uno  de  los  ejes  temáticos  que  han  sido  la  pasión- 
reflexión  de  Rubén  Lores  Zucarino,  pastor,  evangelista,  director  de  Evangelismo  a  Fondo,  de 
la  Misión  Latinoamericana,  rector  del  Seminario  Bíblico  Latinoamericano,  estratega  del 
Programa  Diversificado  a  Distancia  (PRODIADIS).  "Debemos  dejar  que  la  iglesia  sea  la 
iglesia"  --le  escuchábamos  decir  cuando  aún  éramos  colegiales-  "para  el  mejor 
cumplimiento  de  su  misión  en  medio  de  la  historia  de  nuestros  pueblos  latinoamericanos". 
Pocos  años  más  tarde,  tuvimos  una  experiencia  significativa:  corría  el  año  1965;  nuestra 
clase  cursaba  su  último  año  del  programa  de  Bachillerato  en  teología  en  el  SBL.  En  el 
segundo  trimestre  debíamos  llevar  una  materia  nueva:  "Iglesia  y  Mundo".  El  SBL  daba 
pasos  concretos  y  significativos  hacia  un  ministerio  de  educación  teológica  más 
contextualizado,  más  pertinente  a  nuestro  tiempo  latinoamericano.  Y,  ¿quién  sería  el  maestro 
designado  para  impartir  aquella  cátedra?  Rubén  Lores.  Ya  sabíamos  de  su  verbo  elocuente 
por  medio  de  las  predicaciones  que  escuchábamos  por  la  radio,  desde  el  Templo  Bíblico, 
iglesia  de  la  cual  fue  pastor  en  los  primeros  años  de  la  década  de  1960.  Ahora  nos  tocaba 
escucharle  desde  el  aula,  como  docente,  en  actitud  de  diálogo.  Sembrando  mil  inquietudes, 
compartía  su  visión  eclesiológica.  Fue  esa  la  semilla  fecunda  hacia  una  comprensión  más 
amplia  y  bíblica  de  la  responsabilidad  social  de  la  comunidad  de  fe,  llamada 
inescapablemente  por  el  Señor  a  ser  sal  de  la  tierra  y  luz  del  mundo.  El  mundo  de  Dios,  al 
cual  amó  y  en  el  cual  nos  toca  cumplir  nuestra  misión  como  iglesia  sin  evasivas,  sin 
escapismos  negadores  de  la  encarnación.  Se  hablaba  en  esa  época  de  la  misión,  la  presencia, 
el  diálogo  con  el  mundo.  Hoy  hablamos  de  su  transformación.  A  la  luz  de  esta  convicción 
hemos  ido  aprendiendo  a  "leer"  los  acontecimientos  de  nuestra  historia  latinoamericana,  no 
ya  como  si  fueran  el  marco  neutral  en  el  cual  se  desarrolla  una  historia  individual, 


El  Dr.Victorio  Araya,  profesor  del  Seminario  Bíblico,  es  también  coordinador  de  la  Red  Latinoamericana  del  Comité 
de  apoyo  a  la  participación  de  las  Iglesias  en  el  desarrollo,  del  Consejo  Mundial  de  Iglesias.  Presentó  este  articulo 
como  conferencia  durante  la  consulta  de  todas  las  regiones,  en  Chipre,  el  año  pasado. 
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microsubjetiva,  sino  como  el  drama  en  el  cual  la  acción-misión  liberadora  de  Dios  en 
Jesucristo  por  su  Espíritu  está  presente.  Desde  allí,  Dios  nos  convoca  a  sumarnos,  mediante 
un  discipulado  obediente  y  radical,  a  su  acción  liberadora. 

Fue  esta  convicción  básica  la  que  nos  permitió  avanzar  --años  más  tarde  ~  al 
descubrimiento  del  ministerio  de  Dios  como  amor  sufriente-solidario,  que  hace  suya  la  suerte 
de  los  pobres,  de  los  aplastados  y  pequeños  de  la  historia  y  que  actúa  en  la  historia  conforme 
a  su  promesa  de  un  "cielo  nuevo  y  una  tierra  nueva"  de  justicia  y  paz.  Desde  esta  convicción 
teológica  fundamentamos  la  misión  de  la  iglesia  en  América  Latina,  como  responsabilidad 
diakónica  y  como  manifestación  del  amor  al  prójimo.  Es  el  anuncio  del  evangelio  a  la 
manera  de  Jesús:  por  el  gesto  y  la  palabra. 

2.  Punto  de  partida:  la  diakonía  samaritana  Lucas  10.25-37 

Con  la  fuerza  de  su  palabra  concreta,  la  Parábola  del  Buen  Samaritano  nos  ofrece  hoy 
un  marco  adecuado  para  la  tarea  —  siempre  abierta  —  de  las  iglesias,  de  vivir  y  definir  su 
práctica  diakónica.  La  diakonía  de  la  iglesia  está  llamada,  en  línea  con  el  evangelio,  a  ser 
siempre  diakonía  samaritana1  -  esto  es,  promover  y  dar  vida  a  los  caídos  y  medio-muertos 
en  el  camino  de  la  historia  -  a  fin  de  que  se  liberen  y  puedan  vivir  en  plenitud  la  vida 
abundante  que  viene  de  Dios  (Jn.  10:10). 

2.1  Una  inversión  radical:  "hacerse  prójimo" 

Ante  la  pregunta  del  doctor  de  la  ley,  "Y  quién  es  mi  prójimo?"  (v.29),  Jesús, 
partiendo  del  otro,"el  caído  en  el  camino",  le  respondió  invirtiendo  radicalmente  la 
cuestión":  "¿Cuál  te  parece  que  fue  el  prójimo  de  éste?"  (10:36).  En  otras  palabras,  como 
traduce  la  Nueva  Biblia  Española,  ¿cuál  se  hizo  prójimo  del  que  cayó  en  manos  de  los 
bandidos?  En  la  diakonía  samaritana,  no  se  trata  de  tener  prójimo,  como  una  prolongación 
natural  de  nosotros  mismos,  de  nuestro  propio  mundo.  Se  trata  más  exigentemente  de 
hacerse  prójimo.  Mientras  nuestras  iglesias  consideren  como  prójimo  al  "cercano"  como  a 
aquel  que  encontramos  en  nuestro  camino,  como  aquel  que  viene  a  nuestro  encuentro 
solicitando  la  diakonía,  nuestro  mundo  eclesial  permanecerá  idéntico. 

Por  el  contrario,  si  consideramos  como  nuestro  prójimo  "a  aquel  en  cuyo  camino  yo 
me  pongo",  al  "lejano",  aquel  a  quien  nos  aproximamos,  a  quien  salimos  a  buscar,  nuestro 
mundo-diakonía  eclesial  cambiará.2 

2.2  Apertura  al  mundo  "del  otro" 

La  parábola  evangélica  nos  enseña  que  el  lugar  desde  donde  debemos  vivir  y 
reflexionar  la  diakonía  samaritana  es  desde  "el  otro",  desde  aquel  que  no  pertenece  a  mi 
mundo. 

Como  se  afirma  en  la  tradición  eclesial  metodista:  la  iglesia  está  llamada  a  servir  no 
tanto  a  quienes  ella  decida  que  más  le  gusta,  sino  a  quienes  lo  necesitan  más.  La  diakonía 
samaritana  desafía  a  las  iglesias  a  realizar  la  experiencia  abrahámica  de  salida,  del  éxodo;  de 
salida  permanente  del  círculo  de  sí  misma,  en  dirección  del  "otro",  lejano  y  distinto,  de  aquel 
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que  no  cuenta  para  la  lógica  utilitaria  y  meritocrática  del  sistema  dominante,  de  aquel  cuya 
muerte  cotidiana  y  sistemática  ya  no  es  noticia. 

2.3  El  "otro"  en  la  terminología  de  la  parábola  es  "el  despojado"  ( 10.30 ) 

Esto  nos  sitúa  ante  un  servicio  a  hombres  y  mujeres  concretas,  social  e 
históricamente  ubicados,  pero  especialmente,  como  en  el  caso  de  la  parábola,  del  "caído  y 
medio  muerto"  (10:30).  Estos  son  hoy  día  los  crucificados  de  nuestra  anti-historia,  los  no- 
personas,  las  clases  sociales  victimadas,  las  razas  despreciadas,  las  culturas  marginadas,  "los 
condenados  de  la  tierra". 

La  situación  histórica  de  anti-vida  de  la  mayoría  pobre  del  mundo,  concentrada 
especial,  aunque  no  exclusivamente,  en  el  Tercer  Mundo,  es  lo  suficientemente  injusta  como 
para  no  cuestionar  a  fondo  la  manera  cómo  las  iglesias  han  definido  y  expresado  su  diakonía 
evangélica. 

3.  Exigencias  de  la  diakonía  samar  ¡tana 

3.1  La  opción  por  la  vida:  defender  y  promover  el  derecho  fundamental  a  la  vida  en 
toda  su  plenitud,  incluyendo  su  misma  base  material  (los  medios  materiales  para  la 
vida). 

Partimos  de  un  hecho  histórico,  signo  del  anti-reino:  la  universalidad  de  la 
destrucción  de  la  vida.  Este  hecho  nos  coloca  ante  el  dilema  histórico:  vida-muerte  de  las 
mayorías  pobres. 

Vivimos  en  un  mundo  dividido  y  en  contradicción.  Una  minoría  de  la  humanidad, 
tras  siglos  de  expansión  colonial  y  un  presente  de  dependencia  neo-colonial,  impone  un 
modelo  de  sociedad,  de  valores  culturales  y  religiosos,  de  políticas  militares,  económicas, 
financieras  y  tecnológicas,  que  responden  a  una  "lógica"  de  dominación  anti-vida. 

En  el  mundo  existen  actualmente  500  millones  de  personas  que  sufren  de  hambre. 
Esta  cifra  se  elevará  en  el  ya  cercano  año  2000  a  1300  millones.  En  condiciones  de  pobreza 
extrema,  existen  más  de  1000  millones.  ¿A  cuánto  ascenderán  estas  cifras  en  los  próximos 
años? 

Según  datos  de  la  Oficina  Panamericana  de  la  Salud,  un  millón  de  niños  mueren  cada 
año  en  América  Latina,  producto  del  hambre  y  la  desnutrición.  En  un  informe  publicado  a 
principios  de  1982,  James  P.  Grant,  Director  Ejecutivo  del  UNICEF  apuntaba  sobre  la 
situación  general  de  la  infancia  en  el  mundo  sur,  subdesarrollado  y  pobre: 

...1981  ha  sido  otro  año  de  "emergencia  silenciosa":  40  mil  niños  han  muerto 
silenciosamente  cada  día;  100  millones  de  niños  se  han  acostado 
hambrientos  y  en  silencio  todas  las  noches;  10  millones  de  niños  se  han 
convertido  silenciosamente  en  deficientes  físicos  y  mentales;  200  millones 
de  niños  entre  los  6  y  los  11  años  de  edad,  han  contemplado  en  silencio 
cómo  otros  iban  a  la  escuela;  en  fin,  un  quinto  de  la  población  mundial  ha 
luchado  en  silencio  por  la  mera  sobrevivencia.3 
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Este  cuadro  de  muerte  se  haría  más  visible  a  la  luz  de  las  cifras  de  los  millones  de 
personas  que  están  carentes  de  posibilidad  alguna  de  acceso  a  la  atención  médica,  la 
vivienda,  y  el  trabajo;  del  acceso  a  la  educación,  a  fuentes  estables  y  seguras  de  agua  potable. 
La  situación  se  manifiesta  en  la  sub-alimentación,  la  desnutrición  proteico-calórica,  el  ínfimo 
ingreso  per  capita  anual,  en  la  desertificación  de  tierras  cultivables  y  la  destrucción  ecológica 
en  general.4 

La  universalización  de  la  destrucción  de  la  vida,  concretada  en  el  cruel  holocausto  de 
las  mayorías  empobrecidas  del  mundo,  se  toma  más  dramático  y  grave  ante  el  crecimiento 
del  complejo  militar-industrial,  con  su  irracional  carrera  armamentista,  con  la  construcción 
de  armas  nucleares  de  tal  poder  destructivo  que  hacen  trágicamente  reales  las  posibilidades 
de  una  destrucción  de  toda  la  creación  por  el  holocausto  nuclear.5  Esta  lógica  de  muerte  -- 
que  sacrifica  inútilmente  la  vida  de  millones  de  hombres  y  mujeres  especialmente  en  el 
Tercer  Mundo  —  es  hoy  la  máxima  expresión  del  "mysterium  iniquitatis" . 

La  esencia  más  profunda  del  pecado  es  dar  muerte.  Estamos  frente  a  un  grave 
problema  teo-lógico  .  Si  San  Juan  ha  dado  testimonio  de  que  en  Jesús  se  ha  manifestado  al 
mundo  la  Palabra  de  amor  y  de  vida  del  Padre,  lo  que  se  está  manifestando  en  nuestra 
historia  es  el  anti-Cristo  y  su  contra-palabra  de  muerte. 

La  integridad  de  la  creación  está  siendo  vaciada;  la  primigenia  voluntad  de  vida  de 
Dios  está  siendo  quebrantada.  El  desafío  que  Dios  nos  hace  a  una  diakonía  samaritana  de 
opción  por  la  vida  es  una  invitación"  a  permanecer  con  Dios  en  la  pasión  del  mundo"  (D. 
Bonhoeffer)  de  cara  a  su  transformación.  Hoy  han  cobrado  sentido  nuevamente  las  palabras 
de  S.  Ireneo:  Gloria  Dei,  vivens  homo  (la  gloria  de  Dios  es  el  ser  humano  vivo).  Monseñor 
Arnulfo  Romero,  obispo  mártir  de  El  Salvador,  hizo  una  concreción  significativa  de  esta 
verdad: 

...  si  los  antiguos  cristianos  decían  Gloria  Dei,  vivens  homo,  nosotros 
podríamos  concretar  esto  diciendo:  Gloria  Dei,  vivens  pauper  (la  gloria  de 
Dios  es  el  pobre  que  vive).6 

3.2  Fidelidad  al  Dios  de  la  vida 

El  sistema  global  de  dominación  con  su  "lógica  anti-vida"  se  ha  tornado  cada  vez  más 
idolátrico.  Promueve  un  olimpo  de  dioses  e  ídolos,  de  símbolos  religiosos.7  Por  todas  partes 
están  los  altares.  Millones  son  los  adoradores.  Las  exigencias  de  compromiso  y  lealtad  son 
absolutas,  incondicionales.  Las  falsas  divinidades  del  sistema  tienen  nombres  concretos. 
Citamos  algunos:  "occidente  cristiano",  "seguridad  nacional",  "mercado  libre",  "capital 
transnacional",  "consumo".  Prometen  poder,  riqueza,  orden,  "libertad  ante  todo",  felicidad  - 
pero  en  realidad  sus  frutos  conducen  hacia  la  muerte. 

La  diakonía  samaritana  de  opción  por  la  vida  nos  brinda  un  espacio  para  un  profundo 
discernimiento  espiritual. 

a.  Está  planteado  un  verdadero  desafío  a  la  fe-obediencia  al  Dios  verdadero.  La 
Biblia  repite  constantemente  que  los  seres  humanos  nos  inventamos  dioses  falsos, 
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depositamos  la  confianza  en  ellos  y  los  adoramos.  Incluso  es  el  peligro  permanente 
de  aquel  que  cree. 

Hoy,  lo  opuesto  a  la  fe  en  el  Dios  verdadero  no  es  el  ateísmo,  el  secularismo,  como 
negación  de  la  existencia  del  Misterio  de  Dios  (desacralización).  Es  la  idolatría,  el 
culto  que  rendimos  a  los  falsos  dioses  del  sistema 

b.  La  idolatría  es  expresión  de  una  profunda  perversión  del  sentido  de  Dios,  en  cuyo 
nombre  se  pacta  con  la  muerte.  Por  ello  los  dioses  del  sistema  son  auténticos  dioses 
de  muerte,  que  como  en  el  caso  del  antiguo  dios  Moloc,  exigen  víctimas  y  sangre.8 
De  ahí  el  gran  holocausto  de  los  pobres  de  la  tierra,  la  muerte  --  por  el  sacrificio  inútil 
—  de  millones  de  hombres  y  mujeres  inocentes,  cuya  sangre  derramada,  fruto  de  la 
injusticia,  clama  al  cielo  como  la  sangre  de  Abel  asesinado  por  su  hermano  (Gn.4:10). 
La  perversión  idolátrica  del  sentido  de  Dios,  Dios  negado  como  Padre,  nos  impide 
reconocer  "el  otro"  como  prójimo  para  hacerlo  nuestro  hermano,  nuestra  hermana,  y 
reconocerlos  como  hijos  e  hijas  de  un  mismo  Padre.  Dios,  negado  como  dador  de 
vida,  hace  posible  legitimar  o  ignorar  la  muerte  "del  otro".  Dios,  negado  como  amor 
sufriente,  impide  la  solidaridad  y  la  diakonía  samaritana. 

c.  Estamos  ante  una  real  lucha  de  los  dioses.  El  Dios  verdadero,  el  Dios  de  la  vida,  el 
Dios  que  se  ha  manifestado  en  Jesús  se  enfrenta  a  los  falsos  dioses,  a  sus  mediaciones 
(estructuras)  y  mediadores  (sujetos  históricos)  de  la  muerte. 

ch.  La  fe  en  Dios  no  puede  vivirse  sino  en  el  interior  de  esa  lucha,  en  contradicción 
con  el  sistema  idolátrico.  Para  ser  creyente,  hay  que  abandonar  los  dioses  falsos.  En 
nombre  de  Dios  no  es  posible  pactar  con  la  muerte  del  inocente.  Todo  atentado 
contra  la  vida  es  un  quebrantamiento  de  la  voluntad  de  Dios.  Hoy,  como  en  el  caso 
de  los  primeros  cristianos,  una  forma  peculiar  de  "ateísmo"  se  torna  esencial  a  la  fe. 
Tenemos  que  ser  ateos  de  las  falsas  divinidades  de  la  opresión  y  muerte.  Y  esto  no  es 
sólo  una  cuestión  de  intencionalidad,  sino  de  práctica. 

d.  Desde  la  opción  por  la  vida  se  está  manifestando  lo  que  es  la  gracia  de  la 
experiencia  del  Dios  verdadero.  Es  el  Dios  que  escucha  el  clamor  de  los  pobres,  de 
los  que  sufren  hasta  morir  por  causa  del  pecado  del  mundo.  El  pobre,  el  pequeño,  es 
reconocido  por  Dios.  Así  de  simple  y  de  difícil  de  captar  para  una  mentalidad  que 
todo  lo  juzga  con  base  en  méritos  y  deméritos.  Recordemos  que  para  la  ideología 
dominante  los  pobres  no  cuentan. 

Es  el  Dios  que  en  medio  de  nuestra  historia  conflictiva  se  sigue  manifestando  como 
praxis  salvadora  (mysterium  liberationis),  con  fuerza  victoriosa  que  vence  la  muerte  y 
recrea  la  vida. 

Es  el  Dios  que  es  fiel  a  la  historia  de  la  salvación.  La  realidad  trágica  del  pecado,  la 
usurpación  del  poder  por  parte  de  las  divinidades  de  la  muerte,  no  anula  el  proyecto 
salvador  de  Dios,  la  realización  integral  de  su  proyecto  de  vida  para  toda  la  creación. 
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3 3  La  kenosis  eclesial 


La  kenosis,  en  el  sentido  del  himno  cristológico  de  Fil.  2.6-8,  se  constituye  en 
principio  configurador  de  la  diakonía  samaritana.  Hoy,  en  muchas  partes  del  mundo, 
especialmente  la  periferia,  por  la  acción  del  Espíritu,  está  surgiendo  una  nueva  manera  de  ser 
iglesia.  Es  un  renacer  de  la  iglesia  como  iglesia-vida  en  escucha-diálogo-servicio 
samaritano,  no  "desde  fuera"  sino  desde  las  luchas,  los  sufrimientos  y  las  esperanzas  en  pro 
del  proyecto  de  vida  de  Dios  para  toda  la  creación.  Es  una  experiencia  kenótica:  la  iglesia, 
que  en  el  fiel  seguimiento  de  Jesús,  desciende  a  "los  subterráneos  de  la  historia"  (Frei  Betto), 
haciéndose  vulnerable,  pequeña,  signo  concreto  y  visible  del  Reino. 

No  se  trata  en  última  instancia  de  que  las  iglesis  sean  pobres  y  tercermundistas.  Se 
trata  de  que  las  iglesias  hagan  del  pobre  distante  y  aplastado  un  prójimo  y  hermano, 
prolongando  en  la  historia  la  misión  del  Siervo  de  Isaías:  "Sobre  él  he  puesto  mi  Espíritu 
para  que  promueva  el  derecho  ...  hasta  implantar  el  derecho  en  la  tierra"  (Is.  42.1,4). 

3.4  Vivir  según  el  Espíritu 

La  diakonía  samaritana  de  opción  por  la  vida  es  expresión  de  un  fuerte  movimiento 
de  espiritualidad,  de  exigente  conversión  personal  y  eclesial,  de  un  auténtico  encuentro  con 
el  Señor  -  "el  rico  que  se  hizo  pobre"  (2  Cor.  8.9)  -  que  nos  aparece  en  el  calvario  del 
mundo,  en  el  rostro  sufriente  de  los  crucificados  de  la  historia.  Pecamos  contra  el  Espíritu 
cuando  nos  resistimos  a  escuchar  la  Palabra  de  Dios,  que  nos  llega  a  través  del  grito  de 
millones  de  seres  humanos  privados  de  vida;  cuando  no  estamos  dispuestos  a  sacarnos  las 
vendas  para  ver  en  la  historia  los  signos  de  su  manifestación  novedosa  y  escuchar  la  Buena 
Noticia  que  hoy  se  anuncia,  por  la  acción  del  Espíritu,  en  el  mundo  entero  a  través  de  los 
pobres. 

Esta  experiencia  espiritual,  en  el  sentido  bíblico  de  "vivir  conforme  al  Espíritu"  que 
da  vida,  nos  hace  reconocernos  creativamente  hijos  e  hijas  del  Padre,  hermanos  de  Jesús, 
libres  para  amar,  servidores  de  los  más  pequeños  (Mt.25),  promoviendo  y  dando  vida. 

La  experiencia  del  Espíritu,  vivida  histórica  y  comunitariamente  en  la  promoción 
activa  de  la  vida,  desde  su  profunda  materialidad  (la  tierra,  el  pan,  el  techo,  la  salud,  la  fiesta) 
conduce  hacia  la  plenitud  de  una  ética  de  la  vida,  que  es  una  ética  del  amor  y  la  esperanza,  en 
lucha  contra  todo  aquello  que  en  nosotros  y  en  la  sociedad  genera  muerte.  El  hombre  y  la 
mujer  espiritual  son  aquellos  que  asumen  el  seguimiento  de  Jesús,  aceptando  el  profundo 
sentido  de  su  vida,  que  llegó  hasta  la  muerte  por  amor  a  los  demás. 

Expresión  de  esta  espiritualidad  es  la  celebración  -  con  la  profundidad  que  otorga  la 
fe  —  del  don  de  la  vida  que  proviene  de  Dios  por  su  Espíritu.  Desde  el  gesto  fraterno  en 
defensa  de  la  vida  amenazada,  la  iglesia  celebra  con  alegría  y  gratitud  la  acción  salvadora  del 
Dios  de  la  vida:  la  plenitud  de  vida  manifestada  en  la  vida,  muerte  y  resurrección  de 
Jesucristo.  El  punto  culminante  de  la  praxis  eclesial  celebrativa  es  la  Cena  del  Señor,  con  su 
dialéctica  constitutiva  de  memoria  (pascual)  y  libertad  (apertura  al  futuro).  Memoria  que  no 
es  fijación  al  pasado,  sino  condición  necesaria  para  hacerlo  presente  en  razón  del  futuro; 
memoria  que  no  es  recuerdo  triste  y  nostálgico  de  tiempos  idos,  sino  apertura  plena  de 
esperanza  y  alegría,  en  libertad  creadora  del  futuro. 


En  la  fracción  del  pan,  del  pan  que  falta  en  la  mesa  de  los  pobres  de  la  tierra,  por  el 
Espíritu  se  hace  presente  y  se  reconoce  la  vida  del  Resucitado.  Vida  que  re -crea  la  vida;  vida 
que  nos  asegura  que  el  pecado,  la  opresión  y  la  muerte  serán  destruidas  para  siempre.  No  se 
trata  de  una  alegría  evasiva,  fruto  de  una  falta  de  conciencia  de  la  cotidiana  realidad  anü-vida 
y  del  sufrimiento  que  se  vive.  Es  una  "alegría  subversiva  de  un  mundo  de  opresión". 9  Es 
una  alegría  pascual  que  pasa  por  el  dolor  y  la  muerte,  pero  expresa  la  profunda  confianza  que 
conlleva  en  el  amor  liberador  del  Padre,  cuya  última  palabra  es  vida  para  los  hombres  y 
mujeres,  esperanza  para  los  crucificados  de  la  historia. 


Notas 

1 .  La  expresión  pertenece  al  teólogo  brasileño  Leonardo  Boff,  cuyas  reflexiones  en  tomo  a  la  parábola  nos 
han  sido  de  mucha  ayuda.  Cp.  Desde  el  lugar  del  pobre  (Bogotá:  Paulinas,  1984),  pp  41-58. 

2.  Gustavo  Gutiérrez,  La  fuerza  histórica  de  los  pobres  (Salamanca:  Sigúeme,  1982),  p.61. 

3.  "El  Estado  Mundial  de  la  Infancia  1981-1982"  (Nueva  Yak:  UNICEF,  1982).  Cp.  El  País  (Madrid)  18  de 
diciembre  de  1981.  p.30. 

4.  El  problema  de  la  deuda  extema  de  América  Launa  -  más  de  368  mil  millones  de  dólares  -  nos  permite 
visualizar  de  manera  concreta  y  real  la  contradicción  estructural  entre  el  proyecto  de  la  muerte  que 
proviene  del  Norte  y  el  proyecto  de  la  vida  del  Sur  ("lógica  de  las  mayorías"):  "¡Pagar.es  morir, 
queremos. vivir!".  Una  vez  más  está  en  juego  "la  vida  de  millones  de  personas  que  no  pueden  sufnr  La 
permanente  amenaza  de  medidas  recesivas  y  del  desempleo  que  traen  la  miseria  y  la  muerte".  De  La  Carta 
del  Cardenal  Paulo  Evaristo  Arms,  Arzobispo  de  Sao  Paulo  (Brazil),  a  los  partí  a  pan  les  en  el  Encuentro 
sobre  la  deuda  exlema  de  América  Latina  en  julio  de  1985. 

5.  Gabriel  García  Márquez  -  latinoamericano.  Premio  Nobel  de  Literatura  -  inició  su  discurso  en  La 
ceremonia  de  inauguración  del  Grupo  de  los  Seis  (México,  Argentina,  Grecia,  Suecia,  India,  Tanzania),  en 
agosto  pasado,  apuntando  a  esta  trágica  realidad:  'Un  minuto  después  de  la  última  explosión,  más  de  la 
mitad  de  los  seres  humanos  habrá  muerto.. .y  las  tinieblas  absolutas  volverán  a  reinar  en  el  mundo.. Ja 
creación  habrá  terminado.. .en  el  caos  final  de  la  humedad  y  las  noches  eternas  el  único  vestigio  de  lo  que 
fue  la  vida  serán  Las  cucarachas".  La  Sación  (San  José,  Costa  Rica)  30  de  setiembre  de  1986,  p.15. 

6.  Cp.  Victorio  Araya,  El  Dios  de  los  pobres  (San  José:  DEI/SBL,  1983),  pp.  121-122. 

7.  En  el  interior  del  sistema  dominante  ha  tomado  fuerza  una  teología  política  anii -utópica,  en  círculos 
conservadores  políticos  y  religiosos  de  EEUU..  No  sólo  están  las  fuerzas  económicas  y  militares  de  La 
muerte,  sino  una  teología  de  La  muerte.  La  lucha  de  los  pobres  y  del  Tercer  Mundo  por  vivir  es  desvirtuada 
como  satánica,  inspirada  en  el  odio.  La  venganza.  La  destrucción  del  occidente  cristiano.  Cp.  Franz 
Hinkelammen  "La  dem ortología  social  y  la  conspiración  mundial  --  la  anu-utopía  secularizada  y  La 
apocalíptica",  en  Pasos  (San  José,  Costa  Rica),  No.6,  junio  de  1986,  ppll-14. 

8-  Cp.  Julio  de  Santa  Ana,  "Costo  social  y  sacrificio  a  los  ídolos".  Pasos  (San  José,  Costa  Rica),  No.  6,  junio 
de  1986,  pp.  1-8. 

9.       G.Guuérrez,  op.cit.,  pp.  128-130. 
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Eclesiología  y  realidad  centroamericana: 

pistas  misionológicas 

Guillermo  Cook 


Alguien  ha  denominado  al  siglo  XX  "el  siglo  de  la  iglesia".  En  tiempos  anteriores,  la 
atención  de  los  teólogos  se  dirigió  a  otros  temas  —  teológicos,  cristológicos,  hamartológicos 
y  escatológicos.1  Aunque  la  eclesiología  como  tal  comienza  a  adquirir  características 
propias  en  el  siglo  XIV,  la  argumentación  es  más  apologética  y  jurídica  que  teológica.  Si 
bien  es  cierto  que  los  grandes  tratados  de  antaño,  como  la  Summa  teológica  de  Tomás  de 
Aquino,  y  La  Institución  de  la  religión  cristiana  de  Juan  Calvino,  dedican  mucho  espacio  al 
tema  de  la  iglesia,  lo  hacen  como  parte  de  una  argumentación  más  amplia.2 

El  teólogo  católico  Battista  Mondin,  analiza  las  eclesiologías  más  notables  del  último 
medio  siglo  --  católicas,  protestantes  y  ortodoxas,  y  las  tipologa  de  acuerdo  con  varias 
"tendencias"  o  perspectivas  eclesiológicas: 

La  tendencia  "teándrica"  --  un  énfasis  predominantemente  católico  --  se  preocupa  por 
la  doble  naturaleza  mística  e  institucional  de  la  iglesia.  Dos  teólogos  protestantes  (Barth  y 
Bultmann)  contribuyeron  con  un  enfoque  "kerigmático".  Brunner,  un  protestante,  aportó  lo 
que  Mondin  denomina  la  tendencia  "comunional".  Teólogos  de  las  tres  grandes  confesiones 
cristianas  --  un  protestante  (Cullmann),  un  católico  (Congar)  y  un  ortodoxo  (Florovski)  han 
elaborado  eclesiologías  ecuménicas,  partiendo  de  los  presupuestos  de  sus  respectivas 
confesiones.  Y  teólogos  católicos  como  Rahner,  Schillebeeckx,  von  Balthasar  y  Ratzinger 
han  subrayado  el  lado  sacramentalista  de  la  eclesiología,  aunque  desde  perspectivas  muy 
particulares. 

La  "tendencia  pneumática",  dice  Mondin,  aparece  en  los  escritos  de  teólogos 
católicos,  ortodoxos  y  protestantes  (Kung,  Atanasiev,  Tilüch  y  Moltmann).  Por  último, 
según  este  escritor,  hay  una  "línea  histórica"  en  la  eclesiología  católica  que,  desde  las 
perspectivas  de  sus  varios  autores  (entre  ellos,  Henri  de  Lubac),  estudia  la  iglesia  como  un 
fenómeno  histórico  que  se  encarna  en  situaciones  concretas,  como  parte  de  la  historia  del 
Pueblo  de  Dios  desde  el  Antiguo  Testamento  hasta  nuestros  tiempos.3 


El  Dr.  Guillermo  Cook,  quien  por  muchos  años  fungió  como  director  del  Centro  Evangélico  de  Estudios  Pastorales 
(CELEP),  dirige  actualmente  el  deparlamente  de  formación  bíblico-pastoral  de  la  misma  organización.  Recibió  su 
licenciatura  en  teología  del  SBL,  y  contribuye  sus  servicios  al  Seminario  como  profesor  invitado  para  cursos  en  el 
área  de  misionología  y  evangelización. 
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Es  interesante  que  Mondin  no  incluya  ninguna  eclesiología  tercermundista. 

Omite  de  su  catálogo  la  tendencia  "pastoralista"  o  "liberacionista"  católica,  cuyos 
más  destacados  exponentes  son,  a  mi  criterio,  J.  L.  Segundo,  Leonardo  Boff,  así  como  su 
hermano  Clodovis  y  el  joven  dominico  Frei  Betto  (Carlos  Alberto  Libanio  Christo). 

Falta  también  en  esta  lista  alguna  mención  de  eclesiologías  protestantes  primer- 
mundistas,  a  partir  de  nuestra  tradición  evangélica.  Aunque  me  referiré  más  adelante  a  la 
"etnoeclesiología"  de  Charles  Kraft,  tengo  la  impresión  de  que,  en  general,  ha  habido  poca 
reflexión  integral  en  la  teología  evangélica  conservadora  sobre  la  iglesia  --  su  historia, 
estructuras,  misión,  crecimiento.  Tenemos  historias  del  evangelicalismo  presente  y  de  sus 
vertientes  pasadas,  así  como  obras  sobre  la  historia  de  la  misión,  desde  una  perspectiva 
evangélica.  En  nuestros  días  se  ha  desarrollado  también  una  eclesiología-misionología 
cuantitativa,  cuyos  aportes  no  pueden  ser  pasados  por  alto.  Sin  embargo,  me  parece  que 
hacen  falta  estudios  evangélicos  críticos  e  integrales  sobre  la  iglesia  en  todas  sus 
dimensiones,  y  en  su  relación  con  las  estructuras  del  entorno. 

Sin  duda,  todas  las  tendencias  eclesiológicas  que  hemos  mencionado  podrían  aportar 
valiosas  ideas  a  nuestro  estudio,  si  nos  tomáramos  el  tiempo  de  analizarlas;  pero  ese  no  es  el 
rumbo  que  me  propongo  seguir.  La  gran  diversidad  de  perspectivas  indican,  al  menos,  que  la 
eclesiología  es  un  tema  complejo  que  no  podemos  abordar  de  manera  superficial.  Nadie 
puede  presumir  de  tener  la  última  palabra  sobre  el  tema.  Una  de  las  bendiciones  de  ser 
miembro  de  la  iglesia  universal  de  Jesucristo  es  que  podemos  aprender  los  unos  de  los  otros 
y  corregimos  los  unos  a  los  otros.  Gracias  a  la  encarnación,  la  iglesia  de  Jesucristo  se 
manifiesta  en  toda  su  plenitud  en  la  mayoría  de  los  pueblos  y  culturas  del  mundo,  en  una 
diversidad  de  formas.  Y  nosotros,  seres  humanos  falibles,  que  participamos  en  una 
dimensión  de  esa  diversidad  eclesial,  interpretamos  la  iglesia  según  nuestra  experiencia  de 
ella.  Aun  en  América  Latina,  como  evangélicos  protestantes,  nuestra  experiencia  eclesial  es 
variadísima  a  causa  de  una  serie  de  factores.  ¿Cómo  entender  la  iglesia  en  América  Central? 
¿Y  cómo  hacerlo  de  una  forma  crítica  y  a  la  vez  humilde?  Tal  vez  esta  modesta  reflexión  nos 
pueda  ayudar  a  encontrar  algunas  pistas. 

I.  Pistas  Bíblicas 


No  encontramos  en  el  Nuevo  Testamento  una  eclesiología  sistemática.  Tampoco 
hallamos  una  sola  eclesiología.  Lo  que  tenemos  son  pistas,  imágenes,  paradigmas  -- 
referencias  tanto  concretas  como  simbólicas  (salpicadas  a  lo  largo  del  Nuevo  Testamentos- 
de  la  iglesia  en  sus  dimensiones  "mística"  y  estructural.  Y  también  detrás  del  texto 
hallaremos  pistas  eclesiológicas  que  nos  pueden  ayudar. 

1.  Imágenes  de  la  Iglesia 

Según  los  evangelistas,  nuestro  Señor  Jesucristo  sólo  alude  específicamente  a  la 
iglesia  en  dos  ocasiones:  en  Mateo  16.18  y  18.17.  Pero  estas  alusiones  no  son  más  que 
simples  transcripciones  de  las  palabras  de  Jesús,  sin  mayor  relación  con  el  contexto  del  libro 
y  de  su  autor.  Cuando  Mateo  escribió  su  Evangelio,  las  comunidades  cristianas  en  Palestina 
tenían  más  o  menos  medio  siglo  de  existencia.  Sin  duda  ya  comenzaba  a  perfilarse  una 
incipiente  conciencia  eclesial.4    Por  lo  tanto,  estos  pasajes  inspirados  son  también  una 
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reflexión  teológica  del  autor,  en  el  contexto  de  su  comunidad  eclesial,  sobre  las  palabras  de 
nuestro  Señor.  Y  no  podemos  olvidar  que  la  ekklesia  ante  la  que  el  hermano  ofendido 
procura  un  desagravio  en  18.17  tiene  también  continuidad  con  el  qahal  Yavé  del  Antiguo 
Testamento. 

En  Mt.  16.13-23  encontramos  una  clarísima  exposición  del  fundamento  de  la 
eclesiología  (así  como  de  la  iglesia)  que  revela  también  la  ambigüedad  de  nuestra  realidad 
eclesial: 

Jesús  hizo  esta  pregunta  a  sus  discípulos:  "¿Quién  dicen  los  hombres  que  es 
el  Hijo  del  hombre?. ..Y  vosotros,  ¿quién  decís  que  soy  yo?"  Simón  Pedro  le 
contestó:  "Tú  eres  el  Cristo,  el  Hijo  del  Dios  vivo".  ..Jesús  le  respondió: 
"Bienaventurado  eres  Simón,  hijo  de  Jonás,  porque  no  te  ha  revelado  esto  la 
carne  ni  la  sangre,  sino  mi  Padre  que  está  en  los  cielos.  Y  yo  a  mi  vez  te  digo 
que  tú  eres  Pedro,  y  sobre  esta  piedra  edificaré  mi  iglesia,  y  las  puertas  del 
Hades  no  prevalecerán  contra  ella.  A  ti  te  daré  las  llaves  del  Reino  de  los 
Cielos;  y  lo  que  ates  en  la  tierra  quedará  atado  en  los  cielos,  y  lo  que  desates 
en  la  tierra  quedará  desatado  en  los  cielos".  ..Desde  entonces  comenzó  Jesús 
a  manifestar  a  sus  discípulos  que  él  debía  ir  a  Jerusalén  y  sufrir...  y  ser 
condenado  a  muerte  y  resucitar  al  tercer  día.  Tomándole  aparte  Pedro,  se 
puso  a  reprenderle  diciendo:  "¡Lejos  de  ti,  Señor!  ¡De  ningún  modo  te 
sucederá  esto!".  Pero  él,  volviéndose,  dijo  a  Pedro:  "¡Quítate  de  mi  vista, 
Satanás!  Tropiezo  eres  para  mi,  porque  tus  pensamientos  no  son  los  de  Dios, 
sino  los  de  los  hombres!" 

La  iglesia  está  fundamentada  sobre  nuestra  profesión  del  señorío  divino  de  Jesucristo. 
Sobre  este  fundamento  (si  no  se  mueve  -  apostata  --  de  esta  confesión  cristológica  con  todo 
lo  que  ella  implica),  la  iglesia  es  invencible;  no  podrá  jamás  ser  derrotada  ni  por  todas  las 
fuerzas  del  demonio.  Y  la  iglesia  ha  recibido  en  mayordomía  las  llaves  del  Reino  y  del  anti- 
reino (del  infierno).  Aunque  este  Reino  (el  señorío  divino)  abarca  mucho  más  que  la  iglesia 
como  institución,  lo  que  anunció  el  reino,  lo  que  lo  manifiesta  más  concretamente  es  la 
iglesia. 

La  confesión  sobre  la  cual  se  fundamenta  la  iglesia  tiene  como  eje  central  la 
encarnación,  muerte,  resurrección  y  exaltación  de  Jesucristo.  Esto  significa  que  la  iglesia 
asume,  en  la  medida  de  sus  posibilidades,  la  misión  de  aquel  que  se  hizo  hombre,  murió  y 
resucitó  y  está  sentado  a  la  diestra  del  Padre.  Cuando  la  iglesia  se  olvida  de  su  confesión 
cristológica,  o  la  tergiversa  ~  sustituyendo  la  teología  crucis  por  una  teología  gloriae,  su 
proclamación  se  vuelve  instrumento  satánico  (cp.  las  tentaciones  en  Ml  4.1-11). 

Pero,  ¡lo  más  notable  de  esta  historia  es  que  el  apóstol  de  la  más  subüme  confesión 
cristológica  puede  tan  rápidamente  transformarse  en  un  instrumento  del  demonio  —  y  con  las 
mejores  intenciones!  A  partir  de  estas  pistas  fundamentales  (la  afirmación  del  señorío  de 
Jesucristo  y  el  peligro  de  negar  las  implicaciones  de  la  cruz),  debemos  desarrollar  nuestra 
eclesiología  en  América  Central. 

San  Pablo  Apóstol  y  otros  autores  neotestamentarios  pintan  sobre  esta  tela 
cristológica  imágenes  geniales  que  nos  permiten  entender  nuevas  dimensiones  de  la  iglesia 
en  su  relación  con  la  misión  de  Jesucristo.  La  igie°ia  es  el  templo  de  Dios,  santa  y  apartada 
sólo  para  El  (2  Cor.  6.16;  Ef.  2.21);  es  un  edificio  bien  fundamentado  y  construido  por  El  (1 
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Cor.  3.9;  Ef.  2.19-22).  Ella  es  también  el  cuerpo  de  Cnsto  (1  Cor.  10.16,17;  11.27-29; 
12.12-15,27;  Ef.  1.23;  2.16;  3.6;  4.4,12,16;  5.23,28-30;  Col.  1.18;  3.15).  Es  una  planta 
expertamente  sembrada  y  regada  por  los  apóstoles  y  sus  seguidores  (1  Cor.  3.5-8).  La  iglesia 
es  una  familia,  unida  internamente  y  con  su  Señor  por  lazos  de  fe  (Gal.  6.10;  Ef.  2.19;  3.15). 
Y,  retomando  imágenes  veterotestamentarias,  la  iglesia  es  el  pueblo  escogido  de  Dios  (Ro. 
9.25,26;  2  Cor.  6.16;  Ef.  2.14;  Tito  2.14;  Heb.  4.9;  1  Pe.  2.9,10;  Apoc.  18.4;  21.3).  Está 
desposada  con  su  Señor  y  debe  mantenerse  fiel  y  pura  sólo  para  él  (1  Cor.  1 1.3;  Ef.  5.22-27). 

En  el  correr  de  los  siglos,  estas  imágenes  bíblicas,  como  los  diversos  colores  de  un 
hermoso  cuadro,  han  ayudado  a  la  iglesia  a  mantener  la  correcta  perspectiva  del  Reino  de 
Dios.  No  obstante,  también  han  sido  usados,  a  menudo  con  mucha  sinceridad,  para  fines  que 
resultan  contrarios  al  Reino  de  Dios.  Los  diversos  movimientos  eclesiales  que  nacieron  de 
las  crisis  internas  de  la  iglesia  escogieron  una  u  otra  de  estas  imágenes  (como  quien  pinta 
con  un  solo  color)  para  describir  su  eclesiología  particular.  Nos  dejaron  cuadros 
monocromos.  En  realidad,  estas  imágenes  son  facetas  ricas,  parciales  y  complementarias  de 
la  multifacética  realidad  que  es  la  iglesia. 

2.  Realidades  de  la  iglesia 

¿Existe  una  realidad  eclesiológica  esencial  -  alguna  estructura  teológica  y  algún 
principio  de  organización  eclesial  que  sea  universal? 

Retomamos  las  palabras  de  Hans  Kung: 

La  siguiente  discusión  parte  del  hecho  que  la  esencia  de  la  Iglesia  se  expresa 
en  formas  históricas  cambiantes...  La  verdadera  esencia  de  la  verdadera 
Iglesia  se  expresa  en  forma  histórica.  Para  entender  esto,  debemos  tomar  en 
cuenta  dos  puntos  importantes:  1.  La  esencia  y  la  forma  (de  la  Iglesia)  no 
pueden  separarse. ..2.  Esencia  y  forma  no  son  idénticas".  Hay  que  saber 
reconocerlas  y  distinguirlas.5 

2.1  En  los  Hechos  de  los  Apóstoles  si  bien  no  encontramos  una  eclesiología  ni  sistemática  ni 
completa  de  los  primeros  años  de  la  iglesia,  a  lo  menos  hallaremos  algunas  pistas  que  nos 
pueden  ayudar  a  percibir  la  esencia  histórica  de  la  iglesia  de  Jesucristo.  Un  análisis  de  todo 
lo  que  Hechos  nos  enseña  sobre  la  iglesia  va  más  allá  de  las  pretenciones  de  este  ensayo. 
Nos  limitaremos  a  los  dos  primeros  capítulos,  y  en  particular  a  Hch.  2.41-47.  No  pretendo 
hacer  una  exégesis  de  este  pasaje.  Apenas  señalaré  algunas  pistas  que  me  han  parecido 
significativas  para  el  tema  que  en  este  momento  nos  preocupa.  Nos  podrían  dar  la  clave  para 
entender  todo  el  übro  de  los  Hechos  y  la  perspectiva  eclesiológica  del  NT. 

a.  El  futuro  de  la  iglesia  depende  de  la  obediencia  de  los  discípulos  (en  el  poder  del 
Espíritu  Santo)  a  la  "Gran  Comisión"  (1.8).  Depende,  también,  de  su  forma  de  interpretar  la 
Comisión  y  de  ponerla  en  práctica.  ¿Tuvo  la  iglesia  del  NT  una  práctica  evangelística  que 
sea  normativa  para  nosotros  hoy?  ¿La  predicación  masiva  (Le.  24.45-48)  para  la 
incorporación  de  nuevos  creyentes  en  la  iglesia  local  por  medio  del  bautismo  (Mt.  28.19; 
Me.  16.16)?  ¿El  "apacienta  mis  ovejas"  (Jn.  24.15-17)?  ¿O  la  confrontación  de  la  iglesia  con 
los  poderes  demoníacos  en  el  poder  del  Espíritu  (Me.  16.17,18)?  Todos  estos  énfasis  se 
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encuentran  en  las  diferentes  versiones  de  la  Comisión  de  Jesús  y  todas  han  servido  de  base 
para  interpretaciones  parciales  de  la  misión  de  la  iglesia. 

b.  La  iglesia  nace  del  fuego  de  Pentecostés  y  del  calor  de  la  predicación 
evangelística.  Las  tres  mil  personas  que  responden  al  llamado  divino  son  de  inmediato  la 
ekklesia  theou.  El  fenómeno  sobrenatural  de  Pentecostés  es  el  reverso  de  Babel.  Pentecostés 
traspasa  las  barreras  de  la  incomunicación  que  fue  impuesta  por  Dios  por  causa  de  la 
soberbia  humana. 

La  iglesia  crecía  integralmente,  como  nos  hace  ver  Lucas  en  Hch.  2.41-47.  La  clave 
para  entender  este  pasaje  se  encuentra  en  el  v.42.  Todo  lo  demás  es  o  explicación  o 
consecuencia. 

(1)  Los  cristianos  primitivos  "acudían  asiduamente  a  la  enseñanza  de  los  apóstoles." 
Para  entender  el  contenido  de  esta  enseñanza  tenemos  que  reflexionar  sobre  el  significado 
del  vocablo  apostello  (latín:  misseo).  La  teología  de  la  iglesia  primitiva  era  primeramente 
misionera  y  luego  contextual.  La  eclesiología  de  los  apóstoles  respondía,  en  primer  término, 
al  mandato  divino,  impulsados  por  el  Espíritu  Santo,  y  en  segundo  lugar  a  los  desafíos  del 
momento.  A  lo  menos  para  Pablo,  ser  apóstol  es  ser  pionero,  cruzador  de  fronteras  y 
estratega  (perito  arquitecto;  Ro.  15:18-20;  1  Cor.  3:10,11). 

(2)  Los  cristianos  primitivos  "acudían  asiduamente...  a  la  comunión,  a  la  fracción  del 
pan  y  a  las  oraciones".  El  contexto  inmediato  de  la  teología  apostólica  es  la  comunidad 
(koinoniá)  de  los  fieles.  Es  aquí  donde  se  reflexiona  teológicamente,  se  parte  el  pan  y  se  ora 
-  en  comunidad.  Para  entender  las  implicaciones  de  esto,  debemos  analizar  el  significado  de 
koinoniá  y  sus  derivados. 

La  palabra  significa  comunión  en  el  sentido  de  co-participación  de  la  fe,  de 
experiencias,  de  ideas  y  de  recursos  en  el  servicio.  Subyace  la  connotación  de  una  relación 
mutua  y  a  la  vez  profunda  y  solidaria  (Ro.  15.26;  1  Cor.  1.9;  2  Cor.  6.14;  9.13;  Gal.  2.9; 
Filemón  6  y  Heb.  13.16).  El  vocablo  se  deriva  de  koinos  (común),  que  en  Hch.  2.44;  4.32; 
10.14  y  Tito  1.4  se  usa  en  el  sentido  de  comunidad  de  bienes.  El  verbo  koinoneo  denota 
bienes  compartidos,  en  Ro.  12.13;  Gal.  6.6  y  Fil.  4.15.  Koinonikós  significa  "generosidad"  (1 
Tim.  6.18),  o  compartir  generosamente.  Finalmente,  koinonós  es  un  compañero  y  co- 
participante  en  el  servicio  y  en  la  lucha  (Ml  23.30;  Le.  5.10;  2  Cor.  1.17;  8.23). 
Encontramos  todas  estas  palabras  en  el  NT  para  describir  el  estido  de  vida  solidario  que  Dios 
espera  de  su  iglesia. 

Por  lo  tanto,  la  eclesiología  de  la  iglesia  primitiva  se  desarrolla  en  un  contexto  de 
reflexión  teológica  y  pastoral  en  comunidad.  La  acción  y  la  reflexión,  la  espiritualidad  y  el 
cotidiano  vivir  de  la  comunidad  apostólica  van  juntos,  en  tensión  dinámica  -  en  el  partir  del 
pan  (el  ágape  y  la  "Cena  del  Señor")  y  las  oraciones.  En  prodigios  divinos  y  en  señales  del 
poder  del  Resucitado  que  llenan  de  asombro  y  temor  a  la  ciudad.  La  comunión  se  demuestra 
en  hechos  concretos  de  participación  de  bienes  y  recursos,  de  preocupación  por  los 
necesitados  de  la  comunidad  de  fe.6 

(3)  En  ese  momento,  la  enseñanza  apostólica  primitiva  no  vuelve  sus  espaldas  al 
mundo  religioso-cultural  judío  ("acudían  al  templo"),  aunque  encuentra  probablemente  su 
mayor  espacio  de  crecimiento  en  la  hospitalidad  e  intimidad  de  las  casas  de  los  creyentes  y 
simpatizantes.  La  comunidad  eclesial  se  desarrolla  en  un  doble  movimiento:  centrípeto- 
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litúrgico  ("alaban  a  Dios")  y  centrifugo-político  ("gozaban  de  la  simpatía  de  todo  el  pueblo" 
o  polis). 

(4)  Como  consecuencia  de  este  estilo  de  vida  apostólico  (misionero)  y  comunitario,  la 
iglesia  crece  cuantitativamente  —  no  sólo  en  Jerusalén,  sino  también  en  toda  la  extensión  del 
imperio,  en  número  de  creyentes  (Hch.  5.14;  6.7;  9.31;  11.21;  14.1  y  19.20)  y  de  nuevas 
comunidades  de  fe  (16.5).  El  crecimiento  de  la  iglesia  en  Hechos  es  el  resultado  del  anuncio 
espontáneo,  y  también  planificado  (a  partir  de  Hch.  13),  de  la  Buena  Nueva.  Lucas  usa 
varios  verbos  para  referirse  a  la  comunicación  del  evangelio  por  la  iglesia  primitiva.  Sólo 
uno  de  ellos  tiene  un  sentido  totalmente  oral:  Laleo,  que  aparece  unas  28  veces  en  Hechos. 
Significa  emitir  sonidos,  hablar,  chismear.  Los  otros  vocablos  son:  evangelizo,  el  anuncio 
del  evangelion  (buenas  noticias)  por  un  heraldo  real  (16  veces),  didasko,  enseñar  (15  veces): 
dinamartureo ,  testificar  (9  veces)  y  kerusso,  anunciar,  proclamar  (8  veces).  Aunque  todas 
estas  palabras  contienen  una  fuerte  carga  de  comunicación  oral,  la  mayoría  connota  el 
anuncio  de  la  Buena  Noticia  del  Reino  por  medio  de  la  totalidad  de  la  vida  de  los  creyentes, 
así  como  del  estilo  de  vida  apostólico  de  las  comunidades  eclesiales.  Por  supuesto,  nuestra 
interpretación  del  "Reino  de  Dios"  influenciará  el  concepto  que  tenemos  del  mensaje  que 
anunciaba  la  iglesia  del  NT  y  definirá  nuestra  interpretación  de  su  eclesiología  —  y  de 
nuestra  eclesiología  también! 

No  podemos,  por  supuesto,  idealizar  a  "la  iglesia  primitiva".  Para  comenzar,  no 
existe  tal  cosa  como  una  iglesia  en  el  NT.  Además,  el  propio  concepto  de  apostolicidad  que 
manejamos  requiere  que  tomemos  en  serio  la  ambigua  realidad  de  la  contextualización. 

2.2  Aún  en  el  NT,  una  exégesis  más  científica  nos  permite  percibir  atisbos  de  diferentes 
modos  de  iglesia.  Una  vez  que  entendamos  los  escritos  nuevotestamentarios  como 
reflexiones  pastorales  --  inspiradas  por  el  Espíritu  de  Dios  -  de  autores  que  participaban  en 
comunidades  cristianas  enraizadas  en  realidades  diferentes,  nos  acercaremos  a  la  Palabra  con 
reverente  curiosidad  y  con  el  objeto  de  descubrir  algunas  pistas  eclesiales.  Observa  Kung: 

La  historia  de  la  Iglesia,  y  también  la  historia  de  cómo  la  Iglesia  se  percibe  a 
sí  misma,  comenzó  no  después  sino  dentro  del  Nuevo  Testamento.  Por  tanto, 
los  escritos  neotestamentarios  nos  ofrecen  más  que  solamente  los 
antecedentes  y  la  fundación  de  la  historia  de  la  Iglesia  y  de  la  eclesiología; 
nos  dan  las  primeras  fases  decisivas  de  la  historia  de  la  Iglesia  y  de  su  auto- 
percepción  que  es  poco  clara,  como  también  compleja.  Las  diferentes 
imágenes  de  la  Iglesia  aparecen  no  sólo  después  del  período  neotestamentario, 
sino  también  dentro  del  Nuevo  Testamento.  A  decir  verdad,  es  posible 
aseverar  que  los  diferentes  énfasis  y  perspectivas,  tensiones  y  contrastes  que 
podemos  percibir  en  la  eclesiología  de  los  siglos  subsiguientes,  reflejan,  en 
gran  medida,  los  diferentes  énfasis  y  perspectivas,  tensiones  y  contrastes 
dentro  del  propio  Nuevo  Testamento.  Esto  se  debe  no  sólo  a  la  individualidad 
de  los  varios  autores  con  sus  respectivas  tradiciones,  sino  también  a  sus 
diferentes  actitudes  teológicas  ~  asimismo  de  las  comunidades  con  que 
estaban  identificados  ~  y  también  a  las  diferentes  situaciones  misioneras  a 
que  iban  dirigidos  los  diversos  escritos.  Acerca  de  esto,  tenemos  sólo 
conocimientos  muy  fragmentarios.  Para  comenzar,  muchos  de  los  escritos 
neotestamentarios  tienen  un  carácter  ocasional  y  conversacional,  y  están  muy 
condicionados  por  su  situación.  La  iglesia  se  desarrolla  en  varias  líneas  y  con 
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diferentes  tradiciones,  y  de  ninguna  manera  podemos  decir  que  el  último 
escrito  nos  ofrece  una  eclesiología  sistemáticamente  razonada.7 

Kung  y  otros  señalan  que  "hay  diferencias  significativas  entre  las  imágenes  de  la 
iglesia  que  nos  ofrece  Mateo  y  las  de  Lucas;  entre  la  imagen...  en  el  Evangelio  de  San  Juan  y 
la  de  Efesios  y  Colosenses",  entre  la  imagen  eclesial  de  las  cuatro  grandes  epístolas  de  Pablo 
(1  y  2  Corintios,  Efesios  y  Colosenses  --  que,  con  Tesalonicenses,  son  los  documentos 
cristianos  más  antiguos)  y  la  imagen  eclesial  de  las  epístolas  pastorales,  que  son  las  más 
tardías.8 

E.  Schillebeeckx,  en  su  monumental  estudio  del  ministerio  de  la  iglesia  a  través  de 
los  siglos  (con  énfasis  particular  en  la  Iglesia  Romana),  señala  cómo  Marcos  refleja  una 
teología  del  ministerio  que  está  basado  en  el  servicio  (una  teología  crucis),  para 
contrarrestar,  talvez,  una  incipiente  teología  gloriae  que  se  asomaba  en  ciertas  comunidades 
eclesial  es.  Mateo  puede  tener  una  visión  eclesial  un  poco  más  patriarcal.  Corintios  refleja 
una  teología  carismática,  sin  mucha  diferenciación  en  el  liderazgo,  mientras  que  Lucas 
describe  el  desarrollo  de  nuevas  estructuras  de  liderazgo,  mayormente  en  las  iglesias  de  cuño 
paulino. 

El  liderazgo  de  la  iglesia  en  Corinto  --  a  pesar  de  sus  grandes  problemas  --  deriva  su 
autoridad  de  los  dones  que  ejerce  por  la  gracia  del  Espíritu  de  Jesucristo.  La  estructura 
parece  ser  más  espontáneamente  funcional  que  planificada  (1  Cor.  12.27-30).  En  Efesios 
comienzan  a  asomarse  los  primeros  atisbos  de  una  rudimentaria  estructura  carismásüca, 
resultado  talvez  de  una  crisis  de  autoridad  en  las  iglesias  para  las  cuales  el  apóstol  escribe  su 
Epístola.  Pablo  destaca  cuatro  ministerios:  apóstoles,  profetas,  evangelistas  y  pastores- 
maestros.  Los  dos  últimos  parecen  tener  un  carácter  más  funcional  que  los  otros  dos,  que 
tienen  una  autoridad  especial.  La  iglesia  se  fundamenta  "sobre  el  cimiento  de  los  apóstoles  y 
profetas"  (Ef.  2.20),  símbolos  respectivamente  de  la  autoridad  de  la  iglesia  para  anunciar  el 
Reino  de  Jesucristo  y  del  cuestionamiento  de  esta  autoridad  cuando  se  abusa  de  ella.9 

En  los  Hechos  vemos  cómo  va  surgiendo  un  cuerpo  colegiado  de  ancianos 
(presbiteroi),  junto  a  los  apóstoles.  Es  un  modelo  de  liderazgo  muy  conocido,  tanto  por  los 
judíos  en  sus  sinagogas  como  por  la  multiplicidad  de  religiones  paganas.  En  las  Epístolas 
Pastorales  aparecen  ya  las  funciones  diaconal  (un  derivado,  talvez,  aunque  no 
necesariamente,  de  la  experiencia  jerosolimitana,  Hch.  6.1-6)  y  episcopal  (que  en  el  contexto 
griego  tiene  una  carga  administrativa-civil).  "Obispo"  parece  ser  aquí  sinónimo  de 
"presbítero".  Más  tarde,  el  título  se  referirá  al  moderador  de  un  cuerpo  presbiterial.  Vemos 
aquí  los  comienzos  de  una  inevitable  institucionalización.  Este  proceso  se  refleja,  talvez,  en 
Hebreos,  y  en  las  Epístolas  de  Pedro  (cp.  1  Pe.  4.10-11  con  5.1-6). 

Poco  o  nada  sabemos  de  la  eclesiología  de  las  comunidades  que  fueron  fundadas  por 
los  otros  apóstoles.  Talvez  las  tendencias  que  veremos  posteriormente  en  las  iglesias  que 
aparecen  en  diferentes  regiones  del  Levante  y  del  Norte  de  Africa  se  deban,  a  lo  menos  en 
parte,  a  la  eclesiología  de  sus  fundadores.  Talvez  algo  podamos  deducir  de  las  comunidades 
que  fueron  fundadas  por  el  apóstol  Juan.  Por  detrás  de  los  escritos  Juaninos  se  puede 
percibir  una  estructura  presbiterial  que  parece  ser  totalmente  colegiada.  En  las  comunidades 
juaninas  (entre  las  cuales  se  encontrará  más  tarde  Efeso)  uno  de  estos  presbiterios  colegiados 
se  ve  amenazado  por  la  ambición  de  poder  de  uno  de  sus  miembros  (Diótrefes;  3  Jn.  9,10) 
quien  no  sólo  se  impone  como  primus  ínter  pares,  sino  que  también  desconoce  la  autoridad 
apostólica  de  Juan  (si  aceptamos  a  S.  Juan  como  el  autor  de  las  tres  Epístolas  que  llevan  su 
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nombre).  En  todas  las  iglesias,  el  modelo  de  liderazgo  episcopal-unitano  sustituye 
paulatinamente  al  liderazgo  presbiterial-colegiado.10 

Schillebeeckx  insiste  en  que  este  proceso  no  significa  necesariamente  que  la 
institución  absorbe  el  cansina,  como  generalmente  se  supone.  Lo  que  se  percibe  es  el 
gradual  monopolio  del  cansma  de  los  muchos  por  el  cansma  de  los  pocos.  En  el  correr  de 
los  siglos  esta  "paulatina  centralización  del  nünisteno  a  expensas  del  bautismo  del  Espíritu" 
produciría  toda  una  gama  de  efectos  secúndanos.  Señala  que.  en  lugar  de  la  van  edad  de 
modelos  eclesial  es  que  antes  existían,  comenzará  a  aparecer  paulatinamente  un  nuevo 
modelo  en  el  que  (a)  la  jerarquía  ejerce  la  docencia,  (b)  los  teólogos  explican  lo  que  los 
obispos  enseñan  y  (c)  los  laicos  sólo  escuchan  aquello  que  el  magisteno  les  enseña  y  que  los 
teólogos  explican.  El  pueblo  de  Dios  ha  dejado  de  ser  sujeto  de  la  fe.11 

II.  Pistas  históricas 


Quisiera  a  continuación  enfocar  nuestra  atención  a  ciertos  procesos  eclesiales. 
históricamente  demostrables,  que  acontecen  en  el  período  post-neotestamentario  --  durante 
los  cuatro  primeros  siglos  de  la  iglesia. 

1.  Las  comunidades  eclesiales  neo  testamentarias  que  resistieron  la  estructuración(como 
talvez  las  comunidades  juaninas),  pronto  desaparecieron.  Fueron  absorbidas  por  otras 
iglesias,  se  unieron  a  grupos  heréticos,  o  simplemente  muñeron.  Dice  Schülebeeckx: 

En  términos  históricos,  podemos  deducir  de  esta  situación  que  una  comunidad 
que  carece  de  una  ínsutucionalizacón  buena  y  realista  de  su  ministerio  (o  sea 
de  un  desarrollo  flexible  de  acuerdo  con  las  circunstancias  cambiantes)  corre 
el  nesgo  de  perder  para  siempre  su  apostolado,  y  finalmente  el  carácter 
cristiano  de  su  origen,  inspiración  y  orientación  --  y,  en  última  instancia,  su 
propia  identidad.  El  ministerio  (eclesial)  nene  que  ver  con  la  preocupación 
por  conservar  la  identidad  cristiana  de  la  comunidad  en  circunstancias  de 
cambio  continuo.  Esta  historia  nos  enseña  dos  cosas:  la  unidad  necesaria 
entre  el  carisma  de  todos  los  creyentes  y  la  limitación  institucionalizada  de 
este  carisma.12 

Por  otro  lado,  las  comunidades  eclesial  es  que  gradualmente  se  van  estructurando 
corren  el  peligro  de  distorsionar  la  fe  cuando  se  adaptan  con  poca  criticidad  a  las  estructuras 
del  mundo  vigente.  El  desfase  eclesiológico  ocune  en  forma  tan  paulatina  que  la  mayoría  de 
los  cristianos  de  los  primeros  siglos  ni  siquiera  se  dio  cuenta  de  ello. 

2.  Este  proceso  es  inseparable  de  las  tenciones  teológicas  que  sacuden  a  la  iglesia  durante 
este  período.  Estas  controversias  se  alimentan  a  su  vez  de  las  filosofías  e  ideologías 
predominantes  de  la  época.  Los  debates  trinitarios,  si  bien  rescatan  una  doctrina 
fundamental  de  nuestra  fe.  tienden  a  reforzar  una  imagen  verticalista  de  Dios  a  expensas  del 
Dios  histórico  que  actúa  a  favor  de  su  pueblo,  que  encontramos  en  el  AT  y  que  fuera 
revelado  en  el  NT. 

Si  el  fundamento  de  la  iglesia  es  Jesucristo,  el  corazón  de  la  eclesiología  es  la 
cristología.   Las  controversias  cristológicas  también  afectaron  sobre  la  eclesiología.  El 


ministerio  de  la  divinidad  y  a  la  vez  humanidad  de  Jesucristo,  que  por  fe  aceptamos,  sólo 
tiene  sentido  si  se  mantiene  la  tensión  dinámica  entre  ambos  polos.  Cuando  la  iglesia  cede 
ante  cualquier  extremo  cae  en  la  herejía  del  docetismo,  por  un  lado,  o  del  adopcionismo,  por 
el  otro.  Estas  herejías  cristológicas  tienen  su  contraparte  en  la  manera  en  que  se  percibe  a  la 
iglesia.  El  docetismo  se  refleja  en  la  eclesiología  desencamada  y  dualista  que  va  ganando 
campo  en  las  comunidades  cristianas  a  partir  del  siglo  IV,  por  influencia  del  neoplatonismo  y 
el  gnosticismo.  El  adopcionismo  cristológico  se  perfila  en  la  eclesiología  carismática  del 
montañismo  o  de  algunas  de  las  sectas  gnósticas;  o  sea  que  la  iglesia  se  hace  verdadera 
iglesia  cuando  recibe  un  bautismo  especial  del  Espíritu  o  cuando  los  miembros  se  bautizan 
en  algún  misterio  religioso.13 

3.  El  proceso  de  distorsión  eclesiológica  refleja,  también,  un  proceso  político  similar  al  que 
funciona  en  el  interior  de  la  polis  romana.  Estructuralmente,  la  iglesia  se  contextualiza  sin 
ejercer  discernimiento  y  criticidad  profética. 

Schillebeeckx  muestra  cómo  los  diferentes  modelos  de  ministerio  en  la  iglesia  a 
menudo  reproducen  las  estructuras  políticas  de  la  provincia  romana  en  que  se  encuentra  una 
determinada  iglesia.  Donde  hay  gobierno  civil  colegiado,  en  muchos  casos  los  líderes  de  la 
iglesia  se  organizan  como  un  presbiterio  eclesiástico  colegiado.  En  las  localidades  donde  un 
administrador  gubernamental  (epíscopos)  tiene  mayor  autoridad,  inclusive  como  parte  de  un 
presbiterio  civil,  la  iglesia  local  tiende  a  adoptar  el  mismo  modelo.  Y  donde  (como  en  el 
Norte  de  Africa)  el  pueblo  mantiene  dentro  del  imperio  su  derecho  a  la  elección  popular  de 
sus  líderes  civiles,  el  obispo  cristiano  también  es  elegido  por  la  iglesia.  En  esta  misma 
región,  todas  las  ciudades,  sin  importar  su  tamaño  (y,  por  consiguiente,  los  respectivos 
episkopoi  civiles  y  eclesiásticos),  tienen  un  status  igual  que  los  demás  en  toda  la  provincia 
(por  ej.  Hipona,  la  sede  de  S.  Agustín,  no  era  un  pueblo  muy  importante).  Lo  contrario 
ocurre  en  Egipto,  Siria  e  Italia,  donde  los  obispos  de  las  ciudades  principales  (Alejandría, 
Antioquía  y  Roma)  se  constituyen  en  metropolitanos  y,  más  tarde,  en  patriarcas  de  sendas 
iglesias  con  autoridad  sobre  muchas  diócesis.14 

Mientras  tanto,  el  sistema  imperial  absolutista  se  adueña  paulatinamente  de  todos  los 
instrumentos  de  poder  en  la  antigua  república  romana,  por  medio  de  su  poderío  militar.  Con 
Constantino  y  Teodosio,  el  cristianismo  se  legitima  y  luego  se  proclama  como  religión 
oficial.  Y  la  iglesia  de  Jesucristo,  adaptándose  lentamente  al  modelo  imperial,  con  el  tiempo 
lo  sustituye  cuando  el  eje  del  imperio  se  traslada  de  Roma  a  Constantinopla.  En  el  correr  de 
los  siglos,  la  sencillez  de  la  prístina  ekldesia  cede  ante  la  pompa  imperial  con  sus  fastuosos 
ritos  y  dogmas  herméticos.  En  la  iglesia  primitiva,  la  autoridad  divina  (por  la  unión  del 
Espíritu)  concedía  liderazgo  en  la  ecclesia.  Pero,  en  la  iglesia  constantina,  la  autoridad 
eclesiástica  (que  es  a  la  vez  autoridad  política)  es  señal  suficiente  de  autoridad  divina-  Los 
papeles  se  invierten. 

4.  Del  siglo  VI  en  adelante,  aparece  en  la  cristiandad  occidental,  como  intento  de 
revitalización,  el  movimiento  monástico.  Tiene  sus  raíces  en  el  monasticismo  heremita  de 
Pacomio  el  Copto  en  Egipto  durante  el  siglo  IV.  A  partir  de  Benedicto  de  Nursia  (año  529), 
aparecen  en  escena  ola  tras  ola  de  comunidades  monásticas  renovadoras  hasta  bien  entrado  el 
medioevo.  Cada  movimiento  comienza  con  un  voto  de  pobreza,  austeridad  y  dedicación  a  la 
contemplación  de  Dios,  pero,  poco  a  poco,  se  va  institucionalizando,  hasta  corromperse 
paulatinamente,  al  adquirir  tierras,  reliquias,  poder  y  pretigio.  Y  en  su  lugar,  aparece,  cada 
tantos  siglos,  un  nuevo  movimiento  revitalizador.  El  poderío  de  las  grandes  abadías 
amenaza  a  la  hegemonía  episcopal.  En  la  Edad  Media,  los  abades  y  los  arzobispos  son 
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señores  feudales  que  rinden  aperas  una  pleitesía  nominal  a  reyes,  emperadores  e.  incluso,  al 
mismo  Papa. 

El  siglo  XII  ve  aparecer  un  nuevo  fenómeno:  las  órdenes  de  los  franciscanos  y 
dominicos  -  mendigantes  y  predicadores.  Un  movimiento  tan  prometedor,  que  muy  pronto 
se  presta  a  la  manipulación.  Los  frailes  no  viven  recluidos  en  monasterios,  pues  los 
pontífices  romanos  les  han  otorgado  la  autoridad  de  predicar  traspasando  las  tradicionales 
barreras  diocesanas.  El  papado  instrumental  iza  a  los  dominicos  y  franciscanos  con  el  fin  de 
socavar  la  autoridad  de  los  abades  y  obispos. 

Pese  a  esta  ambigüedad,  y  a  causa  de  su  relativa  libertad  de  acción,  las  órdenes  de 
monjes  y  en  particular  las  de  los  frailes,  fueron  en  conjunto  un  instrumento  pastoral  y 
misionero  para  una  iglesia  tan  rígida  y  estructurada  como  es  la  de  Roma  Fueron  ios  frailes, 
y  más  tarde  los  jesuítas,  quienes  llevaron  el  cristianismo  católico  hasta  los  últimos  confines 
de  la  nena,  mientras  los  reformadores  protestantes  se  encerraban  en  sus  guetos  europeos. 
No  fue  sino  hasta  el  siglo  XVIII  que  ei  protestantismo  pudo  desarrollar  el  equivalente  de 
estas  tropas  de  avanzada.  Las  sociedades  misioneras  fueron  en  sus  inicios  el  equivalente 
protestante  de  las  comunidades  monásticas.  Pero  también  adquirieron  poder  eclesiástico  y 
perdieron  su  dinámica  original.  Nuevas  sociedades  tomaron  su  lugar.  Y  en  nuestros  días, 
los  grupos  mal  llamados  "para-  eclesiásticos",  y  en  particular  las  entidades  eclesiales  más 
creativas  y  precarias  del  Tercer  Mundo,  se  asemejan  a  los  primeros  frailes  del  medioevo. 

Las  mismas  controversias  que  acompañaron  a  los  grupos  monásticos  católicos 
también  han  acompañado  a  los  movimientos  para -eclesiásticos  protestantes.  ¿Son 
verdaderamente  eclesiales0  ¿Cómo  se  relacionan  estos  grupos  hoy  con  las  estructuras 
eclesiásticas? 

5.  Mientras  tanto,  los  innumerables  movimientos  populares  que  surgieron  dentro  y  fuera  de 
la  iglesia,  durante  el  milenio  y  medio  antes  de  la  Reforma,  fueron  a  menudo  reacciones 
desde  las  bases  ante  el  poder  nefasto  del  cristianismo  oficiaL  Muchos  de  estos  grupos  eran 
considerados  heréticos.  Sin  embargo,  un  estudio  cuidadoso  de  los  montañistas,  donatistas  (y 
sus  violentos  circuncetios),  los  pa nucíanos,  bogomiles.  albigenses  (cátaros),  los  publicani, 
humiliaa.  valdenses.  franciscanos,  tabón  tas.  y  muchos  más,  nos  mostrará  que  los  factores  de 
reacción  político-social  y  cultural  no  pueden  ser  excluidos  de  los  complejos  factores  que 
motivaron  estas  herejías.  Como  bien  observa  el  historiador  Gordon  Leff: 

A  lo  menos  micialmente.  la  herejía  se  plantea  más  en  términos  de  un  desvío 
de  creencias  aceptables  que  de  elementos  que  se  introducen  ajenos  a  estas 
creencias.  Significa  creer  diferente  acerca  de  las  mismas  cosas  antes  que 
tener  creencias  diferentes...  Cualesquiera  fueran  sus  formas,  la  herejía 
medieval  difería  de  la  ortodoxia,  o  de  la  mera  heterodoxia,  no  tanto  en  sus 
presupuestos  como  en  sus  énfasis  y  conclusiones.  Se  vuelve  herejía  cuando 
va  demasiado  lejos...  Lo  que  finalmente  lo  define  como  una  herejía  es  la  falta 
de  apoyo  oficial...  La  herejía  nace  cuando  la  heterodoxia  comienza  a  ser,  o  es 
acusada  de  ser,  contestataria  -  y  más  concretamente,  cuando  el  apelo  a  la 
Biblia  y  a  las  virtudes  evangélicas  de  pobreza  y  humildad  desafía  (o  es 
percibido  como  un  desafío)  a  la  iglesia  Es  aquí  donde  el  elemento  de 
protesta  toma  la  delantera,  y  se  expresa  en  términos  claramente 
antisacerdotales.  Este  es  el  climax  del  conflicto  entre  el  grupo  y  la 
autoridad.1- 


Cabría  preguntar  ¿cuál  iglesia  fue  la  más  herética  --  la  oficial  o  la  popular?  O,  la 
pregunta  opuesta:  ¿en  dónde  encontramos  más  señales  de  eclesialidad?  ¿En  la  iglesia  del 
poder  o  en  los  movimientos  de  protesta  popular?  No  es  una  pregunta  tan  fácil  de  contestar. 

Durante  siglos,  la  capacidad  y  el  poder  de  redactar  la  memoria  de  la  iglesia  fue 
prácticamente  el  monopolio  del  oficialismo  eclesiástico.  Casi  todo  lo  que  sabemos  acerca  de 
los  movimientos  "heréticos"  fue  escrito  por  personas  que  sólo  querían  la  destrucción  total  de 
esos  movimientos.  No  obstante  esto,  la  iglesia  occidental  fue,  durante  siglos,  más  creativa 
que  la  iglesia  oriental  al  canalizar  algunos  de  estos  movimientos  disidentes,  como  el 
franciscano,  en  pro  de  la  revitalización  de  sus  propias  estructuras.  Pero  cuando  la  marejada 
de  protesta  popular  amenazó  con  destruir  los  propios  cimientos  del  papado  en  la  Edad 
Media,  la  Sede  Romana  comenzó  a  reaccionar  cada  vez  con  mayor  brutalidad  contra  los 
"herejes". 

Más  de  uno  de  estos  movimientos  eclesiales  alternativos  acogió  con  entusiasmo  la 
Reforma  Protestante  en  el  siglo  XVI.  Pero  muy  pronto  se  sintieron  defraudados  y  se 
sumaron  a  las  filas  del  anabautismo  y  de  otras  corrientes  más  heterodoxas  de  la  reforma 
radical.  Martín  Lutero  se  quejaba  de  que: 

En  nuestros  tiempos  la  doctrina  del  Evangelio,  restablecida  y  purificada,  ha 
atraído  a  muchos  que  en  tiempos  anteriores  fueron  suprimidos  por  la  tiranía 
del  Anticristo,  el  Papa;  sin  embargo,  ahora  han  salido  de  nuestro  medio... 
porque  no  eran  de  los  nuestros  aun  cuando  por  un  tiempo  anduvieron  con 
nosotros.16 


6.  La  dicotomía  entre  la  iglesia  de  los  poderosos  y  la  iglesia  de  las  masas  oprimidas 
continuó  aun  después  de  la  Reforma  --  y  continúa  hasta  nuestros  tiempos.  Durante  los  siglos 
XVI,  XVIJ  y  XVIII,  aparecieron  en  el  protestantismo  varios  movimientos  de  base  que, 
directa  o  indirectamente,  pueden  considerarse  como  protestas  contra  el  orden  eclesiástico 
establecido.  Los  anabautistas  nacieron  en  la  Suiza  germano-hablante  de  los  collegia  que 
Zwinglio  incentivaba  al  principio.  Los  congregacionalistas  surgieron  en  la  Gran  Bretaña  del 
siglo  XVII,  entre  algunos  de  los  innumerables  grupos  de  protesta  eclesial  que  aparecieron  en 
Inglaterra  desde  el  siglo  XII. 

En  el  siglo  XVIII,  nacen  las  collegia  pietatis  de  P.J.  Spener  entre  el  luteranismo 
alemán  y  los  gezelshapen  en  la  Iglesia  Reformada  de  Holanda.  Estas,  y  las  células  moravas 
de  Zinzendorff,  servirán  de  inspiración  para  las  "clases"  y  "bandas"  metodistas  que  fundaría 
el  genial  Juan  Wesley  dentro  de  la  Iglesia  Anglicana.  Los  collegia  del  pietismo  germánico  y 
las  "clases"  del  metodismo  inglés,  mientras  se  mantuvieron  dentro  de  sus  respectivas  iglesias 
oficiales,  representaban  una  nueva  modalidad  de  movimiento  alternativo,  las  ecclesiolae  in 
ecclesia  (iglesias  pequeñas  dentro  de  la  iglesia  grande).  Son  una  modalidad  poco  común, 
por  cierto,  pero  que  ha  vuelto  a  aparecer  hoy  en  la  Iglesia  Católica  de  Latinoamérica  y  en 
varios  movimientos  de  revitalización  intra-eclesial  dentro  del  Protestantismo  norteamericano 


Aunque  algunos  de  estos  movimiento  alternativos  poco  a  poco  se  fueron  encerrando 
en  sus  ghetos  culturales,  más  de  uno  (como  algunos  grupos  pietistas,  los  moravos  y 
metodistas)  logró  combinar  creativamente  una  profunda  preocupación  social  con  la  pasión 
evangelística  y  misionera  que  los  impulsó  a  propagar  el  evangelio  en  lugares  distantes  del 
mundo.  En  su  estilo  eclesial.su  acercamiento  a  la  Palabra  de  Dios  y  a  los  problemas  de  su 
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entorno,  estos  grupos  tenían  preocupaciones  en  común  con  las  comunidades  de  base 
católicas  de  nuestros  días.17 


III.  Pistas  sociológicas 

Quisiera  explorar  brevemente  cinco  vetas  que  las  ciencias  sociales  nos  proveen  y  que 
pueden  ayudamos  a  comprender  mejor  nuestra  historia  eclesiástica,  así  como  los  fenómenos 
eclesiales  de  nuestros  días,  particularmente  en  América  Latina. 

1.  En  el  contexto  del  modelo  institucionalista  del  desarrollo  de  los  movimientos  sociales, 
los  grupos  eclesiales  alternativos  tienden  a  aparecer  al  comienzo  de  un  proceso  de 
cuestionamiento  de  la  institucionalización  religiosa.  Posteriormente,  aparecen  como 
protestas  ante  una  institucionalización  extremada  de  los  mismos  movimientos.  De  hecho, 
desde  una  perspectiva  sociológica,  se  puede  decir  que  todo  movimiento  socio-religioso 
puede  ser  visto  como  una  reacción  contra  una  situación  anterior  que  los  que  protestan 
perciben  como  demasiado  institucionalizada. 

Las  primeras  comunidades  eclesiales  del  NT  fueron  una  reacción,  sociológicamente 
hablando,  en  contra  del  institucionalismo  estático  del  judaismo  rabínico.  La  comunidad 
veterotestamentaria  (el  qahal  Yavé:  la  asamblea  del  pueblo  de  Dios)  fue  degenerándose  hasta 
el  punto  de  ser  una  religiosidad  impersonal  y  templo-céntrica.  Aun  antes  del  fin  del  AT,  la 
revitalización  comunitaria  del  remanente  fiel  se  encierra  en  sí  misma  hasta  que  llega  a 
convertirse  en  el  fariseísmo  hipócrita  que  nuestro  Señor  condenó  con  palabras  tan  ásperas. 
Sin  embargo,  las  comunidades  eclesiales  de  base  que  Jesucristo  y  sus  apóstoles 
establecieron,  con  el  paso  de  poco  más  de  tres  siglos,  quedarían  reducidas  a  la  iglesia 
institucionalizada  del  cesaropapismo.  A  partir  de  este  período,  los  movimientos  eclesiales 
alternativos  crecieron  en  número  y  en  dinamismo,  aun  en  el  seno  de  la  Reforma  Protestante. 

2.  Otro  fenómeno  significativo  es  la  tensión  entre  institución  y  carisma,  autoridad  y 
libertad.  El  sociólogo  estructuralista  francés  G.  Gurvitch,  ha  propuesto  una  tipología 
interesante  que  también  nos  ayuda  a  entender  mejor  los  fenómenos  eclesiales. 

Comunidad 


Masa  ^~^k.Comunión 
"yo"  "nosotros" 

A  cada  extremo  de  la  polarización  "yo"  (egocentrismo  e  individualismo)  y  "nosotros" 
(endocentrismo,  etnocentrismo,  etc.)  Gurvitch  coloca  respectivamente  la  "sociabilidad  de 
masa"  y  la  "sociabilidad  de  comunión".  Justamente  en  el  eje  de  tensión  entre  estos  dos 
polos,  se  encuentra  la  "sociabilidad  comunitaria".  El  tipo  social  "comunidad"  mantiene 
siempre  viva  la  tensión  creativa  entre  las  necesidades  personales  de  los  miembros  y  su 
necesidad  de  cohesión  grupal.  Una  "comunidad",  señala  Gurvitch,  procura  equilibrar  la 
libertad  centrípeta  que  es  propia  de  un  grupo  heterogéneo  con  la  cohesión  centrífuga  de  los 
grupos  homogéneos.18 


Eclesiológicamente,  vemos  que  los  movimientos  de  la  iglesia  a  menudo  comienzan 
como  "comunidades",  según  esta  tipología,  y  se  hacen  presentes  más  tarde  en  las  reacciones 
a  la  masificación  que  es  tan  propia  de  las  iglesias  grandes,  de  tipo  cristiandad.  Es  un  dato 
curioso  de  la  historia  que  en  cuanto  nos  acercamos  al  período  de  la  Reforma  Protestante  --  y 
después  de  la  Reforma  -  encontramos  que  las  "comunidades"  eclesiales  degeneran  muy 
rápidamente  hacia  las  "comuniones"  cerradas  (o  sectas,  en  la  tipología  de  Ernst  Troeltsch). 
Esto  pasó  con  los  grupos  que  surgieron  a  raíz  de  la  reforma  de  Juan  Huss  y  con  muchos 
grupos  anabautistas.  Acontece  hoy  en  el  protestantismo  popular  de  corte  fundamentalista  de 
los  Estados  Unidos,  tan  lamentablemente  exportado  a  nuestras  tierras. 

Leonardo  y  Clodovis  Boff  apuntan  que,  tanto  la  sociología  como  la  eclesiología, 
demuestran  que  la  comunidad  no  puede  existir  sin  la  institución.  Existe  una  relación 
dialéctica  entre  ambas,  puesto  que  se  necesitan  la  una  a  la  otra.  Y  añade  Clodovis:  "una 
organización  puede  ser  renovada  por  una  comunidad,  pero  no  puede  transformarse  en 
comunidad".19  En  el  momento  en  que  una  comunidad  eclesial  (la  ecclesiola)  se  separa  de  la 
institución  (la  ecclesia)  ella  se  transforma  en  institución  y  ha  iniciado  el  camino  inevitable 
de  la  institucionalización. 

3.  Otra  rica  veta  proviene  de  la  ciencia  de  las  comunicaciones  humanas  --  que  incorpora 
dentro  de  sí  insumos  de  las  ciencias  sociales.  Charles  Kraft,  profesor  de  antropología  de  la 
Escuela  de  Misioneros  Mundiales  del  Seminario  Teológico  Fuller,  procura  aplicar  el 
concepto  de  "equivalencia  dinámica",  que  se  usa  en  las  traducciones  de  las  Escrituras,  a  la 
teología  ("etnoteología"),  la  eclesiología  y  la  metodología  evangelística.  Es  un  acercamiento 
que  Kraft  denomina  "encarnacional"  --  un  salto  cualitativo  que  supera  aun  el  método 
dialógico  en  la  comunicación  del  Evangelio.  Dice: 

Através  de  toda  la  Bibüa  encontramos  a  un  Dios  que  se  preocupa  por  comunicarse 
con  sus  criaturas  y  por  derribar  todas  las  barreras  que  impiden  una  amplia  comunicación 
social.  A  pesar  de  la  caída  del  ser  humano  en  el  pecado,  aún  permanece  en  él  una  chispa  de 
la  imagen  divina  que  es  la  capacidad  de  comunicarse  racionalmente.  La  iglesia  es, 
esencialmente,  comunicación  —  la  comunicación  de  las  Buenas  Nuevas  del  Reinado  de  Dios. 

El  mensaje  que  se  comunica  consiste  de  contenidos  o  significados,  los  cuales  están 
envueltos  en  formas  particulares  (idiomas,  palabras,  estructuras  socio-culturales,  etc.).  Lo 
que  se  procura  en  la  comunicación  es  aproximar  lo  más  posible  los  significados  del  emisor 
con  los  del  receptor.  Pero,  es  este  último  el  que  tiene  la  palabra  final,  pues  es  el  que  infunde 
significados  propios  a  los  mensajes  que  recibe.  El  emisor  no  comunica  significados  (estos 
son  intransferibles);  comunica  símbolos  (formas)  que  para  el  comunicador  tienen  un 
significado  particular  y  para  el  receptor  pueden  tener  significados  muy  diferentes.  El 
objetivo  de  la  contextualización  de  mensajes  es  acercar  lo  más  posible  los  significados  del 
transmisor  a  los  del  receptor  o  perceptor  en  forma  creíble  y  creativa. 

Aplicando  estos  principios  a  la  iglesia,  Kraft  dice  que  "una  iglesia  contextualizada, 
como  una  traducción  actualizada,  debe  ser  percibida  por  un  observador  cualquiera  como  una 
producción  original  --  oriunda  de  su  propia  cultura,  y  no  como  algo  importado  y  mal 
adaptado  de  otro  terruño".20 

Esta  pista  tiene  implicaciones  tanto  para  la  contextualización  cultural  de  la  iglesia  en 
América  Central  como  para  su  plena  encarnación  socio-histórica  en  medio  de  los  dolores  y 
las  luchas  de  nuestra  región. 
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4.  Dillinberger  y  Welch  nos  proveen  otra  importante  pista  que  nos  ayuda  a  comprender  la 
pérdida  de  vitalidad  en  la  iglesia; 

Los  movimientos  del  Espíritu  pierden  su  vitalidad  debido  a  la  inercia  o  a  que 
son  sofocados  por  fuerzas  extrañas  que  se  desarrollan  en  su  interior  o  se 
infiltran  del  exterior.  Cuando  esto  sucede,  un  movimiento  o  subsiste  a  duras 
penas  y  eventualmente  muere,  o  resurge.  Las  propias  iglesias  no  escapan  de 
este  patrón  histórico.  Lo  único  que  justifica  su  existencia  frente  a  tal  destino 
histórico  es  que  su  preocupación  por  el  evangelio  frecuentemente  se  convierte 
en  el  medio  para  su  renacimiento.21 

El  conocido  antropólogo  y  comunicólogo  evangélico,  Eugenio  Nida,  hace  una  valiosa 
aplicación  a  este  problema  desde  la  perspectiva  de  la  física,  adaptando  la  primera  ley  de  la 
termodinámica  a  la  comunicación  social.  El  fenómeno  de  entropía  (enfriamiento  de  los 
sistemas  naturales)  puede  observarse  también  en  los  movimientos  sociales  y  eclesiales. 

La  disipación  de  energías  que  es  propia  de  la  entropía  social  se  debe  a  varias  causas, 
entre  ellas:  (a)  demasiada  organización  y  planificación,  y  poca  flexibilidad  ante  nuevas 
oportunidades;  (b)  pérdida  de  poder  informativo  cuando  el  mensaje  se  convierte  en  conducta 
y  después  en  hábito;  (c)  sincretismo  cuando  el  movimiento  incorpora  ideas  cognadas  pero 
ajenas  al  sistema,  o  se  adapta  a  ideas  contrarias  que  provienen  de  otras  culturas  y/o 
ideologías;  (d)  al  mismo  tiempo,  el  movimiento  sufre  porque  no  logra  adaptarse  con  la 
suficiente  rapidez  a  los  cambios  socio-culturales  acelerados;  y  (e)  se  siente  insatisfacción  con 
las  metas  originales  del  movimiento,  ya  sea  porque  se  perciben  ahora  como  demasiado 
limitadas,  porque  perdieron  su  vigencia,  o  simplemente  porque  ya  fueron  alcanzadas. 

La  "reducción  de  la  entropía",  o  el  "recalentamiento  del  sistema",  añade  Nida,  se 
puede  buscar  de  dos  maneras:  1)  el  movimiento  en  decadencia  puede  enchufarse  a  otro  más 
exitoso  o  pertinente,  en  cuyo  caso  el  movimiento  estancado  o  moribundo  corre  el  riesgo  de 
ser  absorbido  por  el  movimiento  más  vital;  2)  el  camino  más  seguro,  dice  Nida,  es  el  de  la 
revitalización  del  movimiento  por  medio  de  la  infusión  de  nueva  energía  e  información,  o  de 
nuevas  aplicaciones  de  la  información  que  ya  posee.  Para  la  iglesia  cristiana,  la 
"información"  o  energía  más  importante  es  la  dinámica  del  Espíritu  Santo.22 

Mi  impresión  personal  es  que  en  América  Central,  las  iglesias  evangélicas,  pese  a 
todas  las  estadísticas  y  la  jerga  triunfalista,  pasan  por  un  proceso  entrópico  --  de  pérdida  de 
vitalidad,  de  crisis  de  identidad.  Las  causas  son  múltiples  y  pueden  catalogarse  dentro  de  la 
lista  de  factores  negativos  que  Nida  presenta:  mucha  planificación,  poca  flexibilidad, 
ritualismo  a  pesar  de  reaccionar  contra  los  ritos,  sincretismo  ideológico  y  teológico, 
desorientación  en  cuanto  a  objetivos.  Con  el  fin  de  recalentar  sus  sistemas,  un  sector 
considerable  de  iglesias  ha  atado  su  carro  a  la  estrella  del  éxito  y  de  la  ideología 
predominante  en  el  Norte.  Un  grupo  insignificante  (compuesto  más  de  grupos  para- 
eclesiásticos  que  de  iglesias)  se  ha  amarrado  al  carro  del  sociologismo.  Ambos  necesitan 
una  nueva  infusión  de  información  bíblico-teológica  y  sociológica  para  poner  a  caminar  una 
vez  más  a  las  iglesias  como  Dios  quiere. 

5.  El  crecimiento  numérico  de  las  iglesias  es,  pues,  una  función  de  factores  sociales, 
culturales  y  también  político-económicos  a  través  de  los  cuales  operan  el  Espíritu  y  Satanás  - 
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-  el  Reino  y  el  anti-reino.  En  esto  interviene  otro  factor  que,  aun  con  su  mera  mención,  ha 
servido  para  polarizar  a  la  iglesia  en  América  Central. 

La  lucha  de  clases  no  es  una  invención  marxista.  Este  fenómeno,  que  ha  existido 
desde  que  el  ser  humano  comenzó  a  agruparse  en  colectividades,  ha  jugado  (y  continúa 
jugando)  un  papel  importante  (y  a  menudo  determinante)  en  la  historia  de  la  iglesia.  Como 
varios  sociólogos  han  demostrado,  el  crecimiento  de  la  iglesia  no  sólo  responde  a  factores  de 
funcionalidad  como  la  adaptación  de  las  estructuras  eclesiales  a  las  de  cada  cultura  y 
sociedad,  mayor  estabilidad  en  sociedades  en  rápida  transición,  o  la  reducción  de  la  entropía. 
La  iglesia  nació  en  medio  de  la  conflictividad  de  este  mundo  y  ha  sido  llamada  por  su  Señor 
a  ser  signo  de  conflictividad  (Le.  12.49-53).  Esto  puede  significar  que  en  determinadas 
situaciones  el  crecimiento  cuantitativo  tiene  que  ceder  ante  el  crecimiento  cualitativo;  es 
decir,  la  medida  en  que  la  iglesia  se  encarna  en  su  propia  realidad  y  ejerce  su  ministerio 
profético. 

Por  otro  lado,  hay  indicaciones  de  que  la  iglesia  en  América  Latina  está  creciendo, 
tanto  en  las  capas  medias  como  en  las  populares,  más  aceleradamente  donde  son  más  agudas 
las  tensiones  de  clase.  Como  resultado  de  esto,  tenemos,  en  realidad,  dos  iglesias  (tanto  en  la 
confesión  católica  como  en  la  confesión  protestante):  la  iglesia  dominante  y  la  iglesia 
subordinada.  De  este  hecho  se  desprende  que,  en  realidad,  existen  dos  eclesiologías  en 
América  Latina:  una  eclesiología  tradicional  (en  la  que  muchas  variantes  compiten)  y  una 
eclesiología  de  base  que  está  aún  en  gestación.23 

IV.  Pistas  pastorales 

En  América  Central  las  iglesias  que  son  herederas  de  la  Reforma  necesitan  con 
urgencia  desarrollar  una  eclesiología  que  responda  a  los  desafíos  que  enfrentamos  hoy: 
pobreza  y  marginación,  destrucción  de  las  culturas  étnicas,  alienación  en  todas  las  capas 
sociales,  violencia  institucionalizada  y  armamentismo,  desvalorización  de  la  vida  humana, 
manipulación  ideológica  de  la  verdad  por  los  medios  de  comunicación  de  masa,  destrucción 
del  medio  ambiente,  tráfico  de  drogas,  alcoholismo  subsidiado  por  el  estado,  corrupción  en 
altas  esferas  del  gobierno,  prostitución  y  destrucción  de  la  familia  --  así  como  todos  los 
pecados  individuales  que  ya  conocemos  y  que  también  tienen  su  referente  social. 

Frente  a  esta  realidad  compleja  y  agobiante,  la  iglesia  en  América  Central  necesita 
sabiduría  de  Dios  para  saber  cómo  actuar  en  fidelidad  al  evangelio  de  Jesucristo. 
Procuraremos  algunas  pistas  pastorales  en  la  tradición  reformada,  así  como  en  la  teología 
latinoamericana,  que  tal  vez  sirvan  para  orientar  nuestra  búsqueda  de  una  eclesiología  bíblica 
más  coherente  y  consciente. 

1.  Visión  reformada 

¿Cuáles  son  las  señales  de  la  verdadera  iglesia  hoy  en  América  Latina?  Desde  la 
perspectiva  reformada,  Calvino  nos  da  unas  pistas.  Dice:  "He  aquí  cómo  conoceremos  a  la 
Iglesia  visible:  dondequiera  que  veamos  predicar  sinceramente  la  palabra  de  Dios  y 
administrar  los  sacramentos  conforme  a  la  institución  de  Jesucristo,  no  dudemos  de  que  hay 
allí  Iglesia".   Unas  páginas  más  adelante  añade:    "De  modo  que  podamos  escuchar  (la 
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voluntad  de  Dios)  de  sus  propios  labios,  (Dios)  se  sirve  para  ello  del  ministerio  y  servicio  de 
los  hombres".  Las  señales  de  la  verdadera  iglesia,  aunque  a  menudo  empañadas  por  el 
pecado,  son  por  tanto,  la  Palabra,  los  sacramentos  y  el  ministerio. 

Calvino  define  a  la  iglesia  apostólicamente  --  por  lo  que  es,  y  también 
proféticamente,  por  lo  que  no  es.  En  palabras  que  aún  no  pierden  su  vigencia,  dice:  "Donde 
la  mentira  destruye  los  puntos  fundamentales  de  la  doctrina  cristiana  no  hay  iglesia".24 

¿Tendrá  pertinencia  hoy  esta  tajante  aseveración  (dirigida  originalmente  a  la  Iglesia 
de  Roma)  frente  a  las  distorsiones  y  abusos  de  los  fundamentos  de  la  doctrina  cristiana  en  el 
movimiento  protestante  de  América  Central?  La  pregunta  no  es  tan  fácil  de  contestar. 
¿Cómo  discernimos  la  verdad  entre  tantas  verdades  "evangélicas"  que  se  anuncian?  Para 
precisar  mejor  dentro  del  tema  que  nos  preocupa  en  este  momento,  ¿cuál  es  la  verdadera 
iglesia  de  Jesucristo  en  América  Central?,  reflexionemos  un  poco  sobre  estas  preguntas. 

La  Reforma  Protestante  no  se  concibió  en  sus  albores  como  un  hecho  acabado. 
Dillinberger  y  Welch  observan  que  "el  Protestantismo  reconoce  dentro  de  su  propia  historia 
el  tema  cristiano  de  la  resurrección".  Es  una  historia  pletórica  de  ambigüedades  y  de  perenne 
insatisfacción  con  falsas  ortodoxias.  Sin  embargo,  advierten,  "cada  movimiento  de 
revitalización  puede  tornarse  una  forma  estática  que  debe  ser  quebrantada  en  pro  de  una 
comprensión  renovada  del  evangelio".25 

Este  espíritu  de  crítica  profética  y  de  protesta  creativa  se  ha  denominado  "el  principio 
protestante".  Está  ligado  al  sacerdocio  universal  de  los  creyentes.  Es  el  corolario  lógico  de 
nuestro  reconocimiento  del  señorío  de  Dios  y  de  la  vigencia  continua  de  su  Palabra  que  fue 
revelada  en  Jesucristo.  Es  un  principio  de  reforma  continua  (ecclesia  refórmala  ei  semper 
reformando)  que  tiene  dos  facetas.  Por  un  lado,  implica  crítica  y  protesta  contra  todos  los 
absolutismos  (políticos  y  religiosos),  sin  excepción  alguna  --  a  la  luz  de  siempre  nuevas 
comprensiones  de  la  verdad  divina--  y  tomando  en  cuenta  nuestra  falibilidad  y 
pecaminosidad.  Dillinberger  y  Welch  insisten  en  que  no  podemos  limitamos  a  criticar  al 
catolicismo  romano.  "Cuando  el  protestantismo  es  fiel  a  este  principio  se  abre  al  juicio 
divino  y,  por  tanto,  practica  la  auto-crítica".  Esta  fuerza  del  protestantismo  es  también  su 
gran  debilidad,  pues  permite  incertidumbre  para  que  se  proclamen  muchas  "verdades".  Y  al 
mismo  tiempo  nos  fuerza  a  ser  críticos  incluso  de  nuestras  propias  "verdades".  Ser 
evangélicos  y  protestantes  -  ser  bíblicos  -  en  Centroamérica  hoy,  requiere  nuestro 
sometimiento  al  juicio  de  las  Escrituras,  cuando  las  escudriñamos  en  comunidad  (la  iglesia 
local  y  la  comunidad  de  iglesias  de  todas  las  confesiones)  y  en  el  contexto  de  la  crisis  que 
nos  rodea. 

El  principio  protestante,  pues,  no  se  limita  a  lo  negativo,  a  la  protesta.  La  crítica 
profética  es  también  creativa,  como  fruto  de  nuestra  comprensión  positiva  del  evangelio. 
Reconocemos  que  Dios  en  Jesucristo  se  encuentra  continuamente  con  los  hombres  en 
situaciones  históricas  diferentes.  Por  tanto,  el  conocimiento  de  la  fe  siempre  será  expresado 
en  relación  con  nuevas  situaciones.  Se  dará  en  el  contexto  del  diálogo  siempre  vigente  entre 
Dios  y  los  que  responden  por  fe  a  su  llamado  en  contextos  particulares  de  la  historia. 
Aunque  nunca  cambia,  el  evangelio  requiere  una  constante  reinterpretación  y  aplicación  en 
circunstancias  cambiantes.26  De  otra  manera,  dejaría  de  ser  evangelio,  la  Buena  Nueva. 
Esta  creatividad  se  manifiesta  en  la  iglesia  en  todas  sus  dimensiones:  en  su  teología  y 
liturgia,  en  sus  estructuras,  su  pastoral  y  sus  métodos  de  evangelización  y  misión. 
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2.  La  visión  neo-católica  latinoamericana 


En  nuestros  días,  la  autocrítica  eclesial  más  aguda  no  se  da  en  las  iglesias  de  la 
Reforma,  sino  a  partir  del  catolicismo  latinoamericano.  Puesto  que  nuestra  práctica  eclesial 
está  históricamente  enraizada  en  este  continente,  no  podemos  ignorar  lo  que  las  teologías  de 
liberación  (TL)  nos  dicen.  Discrepamos  sin  duda  del  punto  de  partida  teológico  católico- 
romano  y  cuestionaremos  el  uso  poco  crítico  (en  algunos  casos)  del  análisis  marxista.27  No 
obstante,  esto  no  resta  valor  a  las  implicaciones  de  la  crítica  teológico-eclesial  de  la  teología 
latinoamericana  para  nuestra  práctica  protestante  y  evangélica. 

En  un  sentido,  todas  las  TL  tienen  un  contenido  eclesiológico.  No  obstante,  algunas 
de  ellas  son  más  filosóficas,  más  teóricas  y  menos  pastorales;  o  sea,  menos  eclesiales.  El 
elemento  por  antonomasia  que  ha  infundido  una  profunda  eclesialidad  en  la  TL  han  sido  las 
comunidades  eclesiales  de  base  (CEB).  Los  teólogos  que  reflexionan  a  partir  de  su  vivencia 
en  las  CEB  han  producido  obras  de  desafiante  contenido  eclesial,  que  también  retan  nuestra 
eclesiología  reformada.  Insisto  en  hacer  esta  aplicación  porque,  como  he  dicho  en  otro  lugar, 
las  CEB  son,  en  realidad,  "un  fenómeno  protestante"  dentro  de  la  Iglesia  Católica,  que  puede 
ser  hoy  aún  "más  protestante  que  los  protestantes".28 

"El  eclesiólogo  más  conocido  hoy  en  el  mundo  de  la  TL  es  el  P.  Leonardo  Boff. 
Debe  su  renombre  a  la  controversia  que  ha  girado  en  torno  a  su  libro  Iglesia,  carisma  y  poder 
que  le  ha  valido,  incluso,  la  disciplina  del  Vaticano  (recién  retirada)  y  el  título  en  su  tierra 
natal  de  "nuevo  Martín  Lutero"  29 

En  este  libro,  Boff  describe  varios  modelos  de  iglesia  católica,  a  partir  de  sus 
respectivas  prácticas  pastorales  ~  y  analiza  estas  pastorales  desde  la  perspectiva  de  sus 
prácticas  teológicas.  Pasa,  entonces,  a  ubicar  su  preocupación  eclesiológica  dentro  de  la 
lucha  por  la  justicia  en  favor  de  los  derechos  de  los  pobres  y  oprimidos,  y  enjuicia  a  la 
Iglesia  Romana  como  una  gran  violadora  de  los  derechos  de  sus  propios  fieles.  Pregunta, 
entonces,  ¿puede  una  iglesia  como  ésta  convertirse? 

Antes  de  responder,  dedica  varios  capítulos  a  consideraciones  de  índole  estructural. 
Esto  lo  lleva  a  proponer  las  CEB  y  su  eclesiología  como  una  alternativa  genuinamente 
carismática  que  ofrece  a  Roma  la  posibilidad  de  su  conversión.  En  el  capítulo 
décimoprimero  confronta  el  punto  álgido  de  las  tensiones  en  el  interior  de  la  Iglesia  Romana. 
Argumenta  que  no  existe  diferencia  entre  la  iglesia  docente  y  la  iglesia  discipular,  pues  toda 
la  comunitas  fidelium  es  a  la  vez  discípula  de  Jesucristo  y  ha  sido  enviada  para  discipular. 
La  docencia  y  el  discipulado  no  son  categorías  dicotómicas  sino,  más  bien,  funciones  dentro 
de  la  "división  religiosa  del  trabajo".  En  sus  dos  capítulos  finales,  Boff  presenta  una  visión 
alternativa  teológica  y  estructural  de  la  iglesia: 

(a)  La  Iglesia  es  "sacramento  del  Espíritu  Santo".  Partiendo  de  una  visión 
cristocéntrica  y  encarnacional,  discursa  sobre  el  significado  de  la  encarnación  (¡poco  o  nada 
dice  aquí  acerca  de  la  cruz  y  sus  implicaciones  eclesiológicas!  -  una  de  las  grandes  faltas  de 
la  TL),  de  la  resurrección  y  del  Pentecostés  para  la  iglesia,  y  sobre  la  función  de  los 
ministerios  y  dones  del  Espíritu.  El  Espíritu  Santo  es  a  la  vez  señal  del  Reino  que  se 
manifiesta  a  través  de  diversas  eclesiologías  y  contra-señal  cuando  las  eclesiologías  se 
"hipostatan". 
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(b)  El  cansina  debe  ser  el  principio  organizador  de  la  iglesia.  Los  carismas  (o 
servicios)  son  para  toda  la  iglesia.  El  Señor  los  repane  soberanamente  con  el  fin  de  que  la 
iglesia  cumpla  su  misión  en  este  mundo.  Todos  los  cansmas  son  consumidos  de  la  iglesia, 
sin  excluir  ninguno.  La  validez  evangélica  de  un  cansma  no  se  basa  en  algún  orden 
estructurado,  sino  en  su  aplicación  concreta.  Esto  levanta  el  problema  de  cómo  discernir 
entre  los  verdaderos  y  los  falsos  carismas.  ¿Cómo  podemos  saber  si  viene  de  Dios?  No 
todos  los  "cansmas"  que  tienen  a  Dios  como  referente  necesariamente  provienen  de  él  (como 
en  el  caso  del  espiritismo).  Boff  concluye  que  si  el  principio  unificador  de  la  iglesia  es  el 
Espíntu  Santo,  entonces  todo  lo  que  divide,  dispersa  o  difunde  odio,  no  puede  ser  cansma 
divino.  Estructuralmente,  y  desde  una  perspectiva  católica,  los  coordinadores  de  las  CEB  - 
prebíteros.  obispos  y  el  Papa  -  son  (o  deben  ser)  los  símbolos  visibles  de  esta  unidad 
caris  má  tica.30 

Años  antes,  Leonardo  Boff  coleccionó  varios  de  sus  ensayos  eclesiológicos  en  un 
librito  que  lleva  el  titulo  muy  llamativo  de  Eclesiogénesis.  El  autor  argumenta  por  la 
eclesialidad  de  las  CEB.  Frente  al  concepto  postridentino  de  iglesia  católica,  Boff  tiene  que 
defender  primero  la  eclesialidad  de  las  CEB.  Son  "iglesias  particulares"  --  más  o  menos  el 
equivalente  de  las  "congregaciones  locales"  dentro  de  las  denominac iones  protestantes. 
Estas  participan  de  todos  los  elementos  de  la  iglesia.  "La  iglesia  particular  es  la  iglesia  toda, 
más  no  toda  la  iglesia".  Y  añade:  "La  Iglesia  particular  de  Roma,  históricamente,  se  impuso 
umversalmente  a  todas  las  demás  iglesias  particulares.  Mas  no  por  eso  deja  de  ser  una 
iglesia  particular".3 1 

Pero  su  verdadero  objeto  es  demostrar  que.  en  el  contexto  católico  al  menos,  las  CEB 
van  mucho  más  allá  de  ser  una  modalidad  diminutiva  de  la  iglesia  tradicional  (como 
ocurre.por  ejemplo,  en  los  pequeños  grupos  sub-eclesiales  en  que  los  protestantes  a  veces 
su  bdi  vi  dimos  nuestras  iglesias).  En  efecto,  insiste,  las  CEB  "reinventan  la  iglesia"  — 
expresión  que  nace  en  las  "asambleas  populares"  (congresos  parroquiales,  diocesanos, 
regionales  o  nacionales  de  comunidades  de  base)  que  sirve  de  subtítulo  para  su  libro.  En  su 
concepción  teológica  y  también  estructural,  las  CEB  cambian  radicalmente  a  la  Iglesia 
Católica.  Teológicamente,  la  iglesia  jerárquica  y  verticalista  (que  se  basa  en  un  sistema 
Dios<!risto-apóstoles-Papa-obispos-sacerdotes-fieles)  se  percibe  en  las  CEB  como  un  gran 
círculo  comunitano  que  gira  en  tomo  al  binomio  Cristo-Espíritu  y  que  recibe  su  autoridad  de 
la  Trinidad.  Estructuralmente,  la  comunidad  (en  todos  sus  niveles:  comunidad  de  base, 
parroquia,  diócesis,  iglesia  nacional  y  universal),  se  compone  de  varios  círculos 
concéntricos.  En  el  propio  centro  (girando  en  tomo  al  eje  cristológico-pneumatológico)  se 
encuentra  el  ministerio  de  unidad  hacia  el  que  apunta  toda  la  comunidad  y  sus  ministerios. 
Alrededor  de  este  centro  giran  todos  los  ministerios  particulares,  desde  el  líder  laico  de  una 
comunidad  de  base  (sea  hombre  o  sea  mujer)  hasta  el  Papa  de  Roma.32 

Intentaremos  entender  a  las  CEB  desde  varias  perspectivas.  Primero, 
connotaüvamente.  Como  he  señalado  en  otros  escntos,  el  significado  de  las  CEB  y  sus 
implicaciones  para  una  eclesiología  protestante  se  pueden  resumir  en  cuatro  proposiciones. 
Las  CEB  son:  (1)  una  nueva  manera  de  entender  la  realidad  (de  abajo  para  arriba,  desde  la 
óptica  de  los  pobres  y  destituidos:  (2)  un  nuevo  acercamiento  al  estudio  de  la  Biblia  -  en 
comunidad,  y  a  partir  de  esta  nueva  percepción  de  la  realidad;  (3)  una  nueva  forma  de  ser 
iglesia  --  comunidad  en  vez  de  pirámide,  centrífuga  en  lugar  de  centrípeta  y  (4)  un  nuevo 
acercamiento  a  la  misión  -  anuncio  de  la  Buena  Nueva  del  Remo  de  Jesucristo  y  denuncia 
de  todas  las  malas  nuevas  del  reino  de  las  tinieblas.33 
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El  nombre  genérico  de  estas  pequeñas  congregaciones  católicas  nos  permite 
definirlas  un  poco  más  denotativamente.  Son  "comunidades"  porque  las  comunidades 
naturales  que  a  menudo  se  encuentran  en  los  grupos  populares  se  van  transformando 
paulatinamente  en  comunidades  del  Espíritu,  por  la  gracia  de  Jesucristo.  En  ellas  no 
encontramos  las  distinciones  tan  marcadas  entre  "creyentes"  e  "impíos"  que  es  tan  usual  en 
las  iglesias  protestantes.  Las  comunidades,  y  cada  uno  de  sus  miembros,  se  van 
transformando  como  parte  de  un  proceso  de  conversión,  que  es  también  bíblico.  Las  CEB 
son  "de  base"  porque  generalmente  pertenecen  a  las  bases  de  la  pirámide  social  ~  los  pobres, 
marginados  y  oprimidos  a  quien  tanta  atención  prestó  nuestro  Señor.  Y  son  "eclesiales" 
porque  en  ellas  se  encuentran  las  marcas  de  eclesialidad  --  la  Palabra,  los  sacramentos  y  los 
ministerios.34 

Ambas  facetas  de  la  definición  de  las  CEB  enfatizan  su  autopercepción  eclesial, 
usando  categorías  sociológicas,  teológicas,  hermenéuticas  y  misionológicas.  Este  elemento 
eclesial  de  las  CEB  (por  cierto  parecido  a  la  experiencia  protestante)  más  que  las  otras 
dimensiones  nos  puede  ser  muy  atractivo.  Pero  no  se  puede  desligar  de  las  otras 
dimensiones.  Por  esta  razón,  la  eclesialidad  de  las  CEB  es  una  amenaza  para  las  estructuras 
de  poder  de  las  iglesias  de  hoy,  como  bien  dice  el  P.  José  Marins: 

Puede  parecer  inofensivo  decir  que  las  CEB  son  la  iglesia.  Pero, 
precisamente,  porque  son  propiamente  la  iglesia,  son  algo  muy  peligroso, 
porque  la  iglesia  es  peligrosa:  es  una  levadura  revolucionaria  en  la  historia, 
reconstruyendo  al  mundo  con  los  valores  y  las  normas  de  Cristo.35 

Cuando  una  comunidad  cristiana  cesa  de  ser  una  amenaza  para  los  poderes  de  este 
siglo,  en  un  sentido  muy  real  ha  dejado  de  ser  iglesia.  Cuando  un  grupo  de  cristianos  deja  de 
ser  una  koinonia,  ha  dejado  de  ser  una  verdadera  iglesia.  Cuando  una  institución  eclesiástica 
o  para-eclesiástica  abandona  los  valores  y  objetivos  del  Reino  de  Dios,  ya  no  es  iglesia,  o  a 
lo  menos,  deja  de  serlo  en  el  mismo  grado.  Como  conclusión  a  estas  reflexiones,  el 
comentario  de  Clodovis  Boff  me  parece  acertado,  tomando  en  cuenta  la  perspectiva  procesal- 
dialéctica  que  caracteriza  a  la  teología  latinoamericana: 

La  eclesialidad  es  una  progresión  a  lo  largo  de  una  escala  de  intensidad: 
cuánto  más  una  comunidad  expresa  la  salvación,  cuánto  más  eclesial  habrá  de 
ser.  La  eclesialidad  es  una  cualidad  de  la  comunidad  humana,  al  grado  en  que 
ésta  es  consciente  del  reino  de  Dios  que  fue  predicado  por  Jesucristo.36 

IV.  Conclusiones 

Para  concluir,  me  permitiré  extractar  algunas  pistas  de  las  reflexiones  anteriores  que 
podrían  ayudarnos  a  desarrollar  una  eclesiología  auténticamente  bíblica,  reformada  y 
encarnada  en  la  realidad  centroamericana. 

1.  La  iglesia  vive  entre  la  confesión  de  su  fe  en  Jesucristo,  Hijo  de  Dios  e  Hijo  del  hombre  — 
con  todo  lo  que  esto  impüca  —  y  la  constante  seducción  demoníaca  de  evitar  el  camino  de  la 
cruz. 
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2.  La  esencia  de  la  iglesia  se  halla  en  su  capacidad  de  encarnar  el  evangelio  en  las  diversas  y 
complejas  situaciones  históricas  donde  la  coloca  su  Señor.  Cuánto  más  se  acerque  a  la 
práctica  de  Jesús,  más  eclesial  será  la  iglesia  en  América  Central. 

3.  La  apostolicidad  de  la  iglesia  consiste  en  su  origen  divino  y  también  en  la  encarnación  en 
cada  contexto  humano  de  sus  estructuras  eclesiásticas,  de  sus  prácticas  pastorales  y  de  sus 
fórmulas  teológicas. 

4.  La  eclesiología  neotestamentaria  se  desarrolla  en  un  contexto  de  reflexión  teológica  sobre 
su  acción  evangelizadora  en  el  mundo  y  en  la  comunidad  de  la  fe.  Por  esta  razón 
encontramos  varias  eclesiologías  en  el  NT.  Históricamente,  la  eclesiología  que  consiguió 
imponerse  sobre  las  demás  fue  la  que  más  tarde  se  doblegaría  ante  el  poderío  del  imperio 
romano. 

5.  La  Gran  Comisión  de  Jesús  compromete  a  la  iglesia  con  la  totalidad  de  la  misión  de  Dios: 
evangelización,  discipulado,  pastoral  y  exorcismo  de  los  poderes  demoníacos  en  todas  sus 
manifestaciones. 

6.  El  ministerio  de  la  iglesia  se  desenvuelve  en  tensión  dinámica  entre  el  carisma  de  todos 
los  creyentes  y  la  autoridad  que  la  comunidad  delega  en  sus  líderes,  en  virtud  de  su  vocación, 
dones  espirituales  y  servicios. 

7.  Los  fenómenos  eclesiales  no  escapan  de  los  procesos  humanos  (socioculturales,  político- 
económicos  y  comunicativos).  Las  estructuras  sociales  son,  al  mismo  tiempo,  resultado  y 
causa  de  las  acciones  humanas  en  las  que  la  iglesia  está  involucrada.  Por  esta  razón,  el 
ministerio  eclesial  suele  reflejar  los  modelos  sociopolíticos  y  culturales  del  entorno  --  o  bien 
reflejará  modelos  de  realidades  ajenas  e  impuestas.  Ambas  tendencias  deben  ser  criticadas  a 
la  luz  de  la  Palabra  y  de  la  vivencia  de  la  comunidad  de  la  fe. 

8.  Las  primeras  sociedades  misioneras  del  "Primer  mundo",  y  las  precarias  entidades  para- 
eclesiásticas  de  América  Latina  equivalen  a  las  órdenes  monásticas  y  mendicantes  del 
medioevo.  La  iglesia  necesita  de  las  estructuras  "seculares"  (eclesiásticas)  y  de  los 
movimientos  "regulares"  (para-eclesiásticos  o  apostólicos  y  pastorales)  para  cumplir  con  la 
totalidad  de  su  misión. 

9.  La  mayoría  de  las  revitalizaciones  eclesiales  tuvieron  su  origen  en  movimientos  de  base, 
que  en  un  primer  momento  fueron  rechazados  o  tildados  de  heréticos  por  la  iglesia 
institucional.  Con  el  tiempo,  si  no  logró  destruirlos,  la  iglesia  institucional  se  apropió  de 
ellos. 

10.  La  herejía  no  es  exclusiva  de  los  movimientos  de  protesta  popular.  Cuando  la  iglesia 
institucional  abusa  de  su  autoridad  (aun  en  nombre  de  Jesucristo  y  de  la  sana  doctrina)  ella 
misma  se  vuelve  eclesiológicamente  herética. 

11.  La  iglesia  tiene  autoridad  para  juzgar  las  herejías  de  otros  movimientos  cuando  permite 
que  el  Espíritu  Santo  juzque  sus  propias  herejías  a  la  luz  de  las  Escrituras  y  de  la  historia. 

12.  Las  comunidades  eclesiales  de  base  en  la  Iglesia  Católica  confrontan  a  las  iglesias 
evangélicas  en  América  Latina  con  el  mayor  desafío  -sociológico,  eclesiológico, 
hermeneútico  y  pastoral.  Nos  retan  a  desarrollar  una  eclesiología  que  sea  consecuente  con 
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nuestra  fe  bíblica  y  herencia  reformada,  y  que  esté  encarnada  en  la  realidad  de  pobreza  y 
marginación  en  que  vive  la  gran  mayoría  de  la  población. 
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San  José,  Costa  Rica:  Seminario  Bíblico  Latinoamericano 


Sobrevivencia,  esperanza  y  liberación  en  la 
iglesia  hispana  de  Estados  Unidos: 

Estudio  de  un  caso 

Orlando  E.  Costas 


Las  iglesias  minoritarias  en  los  Estados  Unidos  han  funcionado,  en  general,  como 
lugares  de  sobrevivencia  y  esperanza.  Este  es,  ciertamente,  el  caso  con  los  esclavos  traídos 
de  Africa  y  sus  descendientes.  En  las  páginas  iniciales  de  su  muy  conocido  trabajo  "The 
God  of  the  Opressed"  (El  Dios  de  los  Oprimidos),  James  H.  Cone  narra  lo  que  la  iglesia  ha 
significado  para  él  como  negro: 

La  Iglesia  Negra  me  introdujo  a  la  esencia  de  la  vida  comose  expresa  en  el 
ritmo  y  los  sentimientos  de  la  gente  negra  en  Bearden,  Arkansas.  En  la 
Iglesia  Metodista  Episcopal  Africana  (A.M.E.)  "Macedonia",  encontré  la 
presencia  del  Espíritu  Divino,  y  mi  alma  fue  conmovida  y  llena  con  una 
aspiración  de  libertad.  Al  través  de  la  oración,  el  canto  y  el  sermón,  Dios 
realizó  frecuentes  visitas  a  la  comunidad  negra  en  Bearden  y  reafirmó  a  la 
gente  su  interés  por  su  bienestar  y  su  voluntad  de  llevarlos  a  un  hogar  seguro.1 

Cone  continúa: 

Durante  los  seis  días  de  la  semana  los  gobernantes  blancos  de  la  sociedad 
decían  al  pueblo  negro  que  ellos  no  eran  nada,  pero  en  el  día  del  Señor,  el 
domingo,  la  gente  negra  iba  a  la  iglesia  con  el  propósito  de  experimentar  otra 
definición  de  su  humanidad...  Aquellos  seis  días  de  bregar  con  la  gente 
blanca  siempre  hacían  surgir  preguntas  ansiosas  sobre  si  vaha  la  pena  vivir. 
Pero  cuando  los  negros  iban  a  la  iglesia  y  experimentaban  la  presencia  del 
Espíritu  de  Jesús  entre  ellos,  se  daban  cuenta  de  que  se  le  otorgaba  un  nuevo 
sentido  a  su  vida,  que  los  blancos  jamás  les  podrían  arrebatar.  Por  eso  los 
hermanos  de  la  iglesia  "Macedonia"  cantaban:  "Una  conversadita  con  Jesús 
lo  torna  todo  bien"  -  no  que  "los  blancos  hacen  bien  las  cosas",  sino  que  Dios 
ha  afirmado  la  existencia  negra  como  buena  y  legítima.  Esa  afirmación 
capacitó  a  la  gente  negra  para  salir  al  encuentro  con  "el  hombre" 

El  Dr.  Orlando  Costas  es  Decano  de  la  Escuela  Teológica  Andover-Newton  (Boston,  EUA),  es  impulsor  de  la 
preparación  teológica  de  la  iglesia  hispana  en  todo  el  país.  Durante  vanos  años  fue  colega  del  Rev.  Rubén  Lores 
tanto  en  el  SBL  como  en  el  programa  de  Evangelismo  a  Fondo. 
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el  lunes  por  la  mañana  y  bregar  con  su  deshumanizante  presencia  el  resto  de 
la  semana,  sabiendo  que  los  blancos  no  podrían  destruir  la  humanidad  de  ellos 
los  negros.2 

La  experiencia  de  los  cristianos  negros  se  ha  repetido  una  y  otra  vez  en  la  lucha  vital 
de  otras  minorías  cristianas  en  los  Estados  Unidos.  Paul  Nagano,  pastor  japonés  de  la  Iglesia 
Bautista  Americana,  cuando  joven  había  pasado  dos  años  en  un  campo  de  concentración 
americano  durante  la  Segunda  Guerra  Mundial.  Me  contó  durante  una  visita  a  su  hogar  en 
Seatüe,  Washington,  cómo  él  y  otros  cristianos  japoneses  fueron  capaces  de  sobrevivir  y  de 
vencer  tal  humillación  por  medio  de  su  fe  en  Jesucristo.  Al  dejar  el  campo  de  concentración, 
estudió  en  el  Seminario  Bethel  en  Saint  Paul,  Minnesota. 

Podemos  encontrar  una  experiencia  similar  en  la  vida  e  historia  del  famoso  actor 
mejicano  Anthony  Quinn,  quien  durante  su  adolescencia  en  California  se  hizo  miembro  de 
una  incipiente  iglesia  pentecostal.  En  su  autobiografía,  "El  Pecado  Original",  Quinn 
comenta  sobre  el  efecto  que  el  fundador  de  la  Iglesia  del  Evangelio  Cuadrangular,  Aimee 
Semple  McPherson,  tuvo  sobre  la  vida  de  los  inmigrantes  mejicanos  durante  la  época  de  la 
Gran  Depresión.  En  el  período  más  crítico  de  la  Depresión,  cuando  el  hambre  y  la  pobreza 
cundieron  en  Norteamérica,  había  muchísimos  mejicanos  indocumentados  aterrorizados  ante 
su  necesidad  de  acudir  a  las  oficinas  del  Condado  en  busca  de  ayuda.  Estando  en  la  angustia, 
les  confortaba  el  hecho  de  que  podían  llamar  a  una  de  las  oficinas  sucursales  de  Aimee, 
incluso  a  cualquier  hora  de  la  noche.  Allí  nunca  se  les  haría  ninguna  de  las  preguntas 
embarazosas  como  las  que  las  autoridades  siempre  planteaban.  El  hecho  de  que  tenían 
hambre  o  que  necesitaban  ropa  para  protegerse  del  frío  era  más  que  suficiente.  Tampoco  se 
les  preguntaría  si  pertenecían  a  la  iglesia  de  Aimee.3 

Estos  tres  testimonios  bastan  para  demostrar  la  importancia  de  la  iglesia  como  lugar 
de  sobrevivencia  y  esperanza  para  las  minorías  étnicas  en  Estados  Unidos.  En  este  trabajo, 
deseo  examinar  críticamente  la  dinámica  de  la  sobrevivencia  y  la  esperanza  en  la  iglesia 
minoritaria.  Lo  haré  describiendo  la  experiencia  de  un  joven  puertorriqueño,  (inicialmente 
encarcelado)  en  una  iglesia  hispana  pentecostal  de  Nueva  York.  Esto  me  llevará  a  un 
análisis  del  contenido  de  este  caso,  lo  cual,  a  su  vez,  me  permitirá  señalar  los  límites  de  una 
eclesiología  de  sobrevivencia  y  esperanza,  y  la  necesidad  de  desarrollar  una  eclesiología 
liberadora  para  las  iglesias  minoritarias  en  general  y  la  iglesia  hispana  en  particular. 

Estudio  de  un  caso:  Piri  Thomas  y  la  iglesia  de  la  misión  pentecostal  hispana  Rehoboth 

Piri  Thomas  es  un  negro  puertorriqueño,  nacido  y  criado  en  la  ciudad  de  Nueva  York. 
Pasó  seis  años  en  la  prisión  Sing  Sing,  descontando  una  condena  de  15  años  por  robo  a  mano 
armada.  Libre  bajo  palabra,  escribió  la  historia  de  su  vida,  Down  These  Mean  Streets  (Por 
estas  calles  miserables),  que  llegó  a  ser  un  "best  seller".  Piri  Thomas  describe  su  odisea 
personal  en  la  delincuencia,  las  drogas  y  la  prisión.  En  un  segundo  libro,  Salvador, 
Salvador,  sujeta  mi  mano,  Thomas  narra  su  peregrinaje  espiritual  y  su  relación  con  la  iglesia. 
El  segundo  libro  no  sólo  es  un  bello  ejemplo  de  autobiografía  espiritual  desde  el  Barrio,  sino 
que  representa  una  crítica  teológica  indígena  de  primera  clase  de  lo  que  yo  he  llamado  la 
"otra"  iglesia  en  Estados  Unidos.  Esta  es  la  iglesia  de  las  minorías  norteamericanas,  muchas 
de  las  cuales  se  han  establecido  en  las  ciudades  más  grandes  del  país.  El  hecho  de  que  social 
y  culturalmente  ellas  están  conectadas  con  Africa,  Asia  y  el  Pacífico,  América  Latina  y  el 
Caribe,  nos  dice  que  la  otra  iglesia  americana  es  la  contraparte  en  Estados  Unidos  de  la 
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iglesia  en  los  dos  tercios  restantes  del  mundo  y  que  por  lo  tanto  presenta  a  las  instituciones 
teológicas  unos  retos  similares  a  los  que  se  encuentran  en  esas  otras  partes  del  mundo.  Por 
tanto,  esta  es  la  fuente  que  usaré  para  el  presente  estudio  de  caso. 

Después  de  salir  de  prisión,  Piri  se  fue  a  casa  de  su  tía  en  el  Barrio  (Harlem  hispano). 
Ella  era  más  que  una  tía;  era  una  madre  sustituía  para  Piri  desde  que  su  propia  madre  había 
muerto  años  atrás.  El  había  vivido  con  ella  antes  de  ingresar  a  la  prisión.  Una  piadosa 
cristiana  pentecostal,  ella  lo  recibió  con  los  brazos  abiertos,  pero  cuando  le  dio  la  ropa  que  él 
llevaba  el  día  en  que  entró  a  la  prisión,  le  recordó  de  dónde  venía  él.  Fue  mucho  después  de 
que  él  había  llegado  a  la  casa  de  su  tía,  que  ella  lo  invitó  a  visitar  su  iglesia  pentecostal.  Para 
Piri,  la  experiencia  pentecostal  fue  una  experiencia  exótica,  un  viaje  fascinante.  El  afirmó 
que: 

Lo  más  hermoso  acerca  de  los  pentecostales  era  su  habilidad  para  entregarse 
incondicionalmente  al  poder  del  Espíritu  Santo...  Era  un  milagro  cómo  ellos 
podían  evitar  el  calor,  el  frío,  las  cucarachas  y  las  gigantescas  ratas,  sumados 
a  todos  los  horrores  que  se  deriva  de  casas  podridas,  a  punto  de  derrumbarse, 
y  de  calles  atestadas  de  basura,  con  drogas  que  llenan  las  venas  de  nuestro 
gheto...  Era  un  milagro  cómo  ellos  podían  tolerar  las  indignidades  vertidas 
sobre  nuestros  barrios.  Yo  sé  que  ninguno  de  ellos  se  debilitó.  Se  hicieron 
más  fuertes.  Sus  oraciones  nunca  menguaron.  Se  hicieron  más  largas. 
Aquellos  que  buscaban  estar  más  cerca  de  Dios  eran  bendecidos  con  el 
Bautismo  del  Espíritu  Santo,  y  hablaban  una  lengua  que  nunca  pude  entender. 
Tía  me  había  dicho  que  era  la  lengua  de  los  ángeles,  y  que  sólo  unos  pocos 
podían  interpretarla. 

¡Caramba!  pensé  dentro  de  mí.  ¡Si  existe  algún  escape,  tiene  que  ser  éste! 
¿Es  Dios  quien  lo  va  a  hacer  para  nosotros  en  el  cielo?  ¡Caramba!  -sonreí-  tal 
vez  esto  no  es  un  escape,  como  un  sombrío  muchacho  pentecostal  me  había 
dicho  una  vez.  Tal  vez,  como  él  había  dicho,  ellos  no  tenían  interés  en  la 
riqueza  material.  El  reino  de  Dios  proveerá  suficiente  para  todos  en  la  dulce 
despedida.  El  trabajo  y  la  voluntad  de  Dios  serán  hechos.  Pero...  ¿Cómo 
empezar  aquí  sobre  la  tierra,  hermano,  con  la  ordinaria  realidad?-yo  le  había 
preguntado  al  muchacho  pentecostal-.  El  me  había  visto  con  burla  y  había 
dicho:  "El  Reino  de  Dios  no  es  de  esta  tierra".  "Pero  nosotros  sí  somos",  le 
había  insistido  yo.  El  sólo  movió  la  cabeza  y  se  alejó.4 

Pero  para  la  tía  de  Piri  la  iglesia  no  era  un  escape;  ¡era  un  lugar  de  sobrevivencia  y 
esperanza!  Un  día  él  le  preguntó: 

¡Tía!  ¿Qué  significa  para  tí  ser  una  pentecostal?...  La  tía  sonrió  como 
siempre,  firme  y  segura  en  su  iglesia...  "Es  lo  que  nos  da  a  la  gente  pobre 
fortaleza  para  vivir  en  estas  condiciones.  Es  como  ser  parte  de  una  familia 
que  permanece  junta  en  Cristo  y  nos  ayudamos  unos  a  otros  con  los  pocos 
materiales  que  tenemos".  Ella  nos  habló  acerca  del  no  tener  ni  oro  ni  plata 
pero  tener,  en  cambio,  paza  en  el  corazón  y  la  salvación  como  suprema  meta.5 

Piri  consiguió  un  trabajo  y  continuó  visitando  la  iglesia  de  su  tía.  Un  día  el  sermón 
tocó  una  cuerda  sensitiva  de  su  vida  y  respondió  afirmativamente  al  llamado  de  confesar  a 
Jesucristo  como  su  personal  salvador.  Caminó  hacia  el  altar. 
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Esta  caminata  no  se  parecía  en  nada  a  las  que  siempre  daba.  Era  diferente. 
No  había  nadie  esperándome  al  final  para  herirme.  No  era  como  el  largo 
caminar  por  las  calles  del  barrio  rumbo  a  una  pelea,  o  para  "hacer  un  trabajo" 
—  o  soteniéndome  un  costado  herido,  tropezando  y  caminando  las  largas  y 
frías  calles.  No  era  nada  parecida  a  las  largas  caminatas  atravesando 
resonantes  tumbas  -  o  el  camino  a  las  cortes  --  o  la  caminata  ante  el  Gran 
Juez.  ¡Oh  Dios!,  no  era  nada  parecida  al  largo  caminar  por  los  largos  años  en 
la  prisión,  entre  celdas  y  largos  corredores  e  hileras  de  rejas  verdes  —  o  la 
larga  espera  y  larga  caminata  para  ver  a  los  Hombres  Sabios,  la  junta  de 
libertad  condicional,  y  regresar  después  de  dos  años.  No  era  nada  como  el 
largo  caminar  desde  una  prisión  a  otra,  de  una  corte  a  otra  —  o  el  largo 
caminar  hacia  la  libertad  con  la  larga  e  invisible  soga  alrededor  de  mi  cuello, 
que  me  sujetaba  a  la  aprobación  del  oficial  encargado  de  mi  libertad 
provisional.  No  era  como  ninguna  de  mis  largas  caminatas.  Esta  tenía  que 
ser  para  algo  mejor.  Esta  no  podía  ser  hacia  el  vacío  ~  ésta  tenía  que  ser 
hacia  algo  real.  Yo  iba  a  ser  alguien  después  de  esta  larga  caminata.  Yo  iba  a 
ser  un  poder  positivo  -  como  dije  —  como  el  Gran  Hombre  dijo  en  su  protesta 
de  "Dejad  que  los  niños  vengan  a  mí" .6 

Piri  se  volvió  literalmente  una  nueva  persona  como  resultado  de  esta  transformadora 
experiencia.  Comenzó  a  dar  nuevos  pasos  en  su  peregrinaje  cristiano.  Se  hizo  parte  de  la 
sociedad  de  jóvenes.  Consiguió  una  guitarra  y  comenzó  a  escribir  canciones  evangélicas. 

"Salvador,  Salvador,  sujeta  mi  mano 
Guíame  a  la  tierra  de  liberación 
Ayúdame  y  aumenta  mi  comprensión 
Que  cada  hombre  es  al  otro  su  real  hermano". 

En  ésta  y  otras  canciones,  Piri  expresó  la  nueva  fe  que  encontró,  la  cual  más  que  un 
refugio  era  un  peregrinar  de  esperanza,  una  búsqueda  de  liberación  y  de  reconciliación  final. 

La  vida  cristiana  no  era  fácil.  Vivir  como  un  cristiano  en  el  antiguo  vecindario  era 
una  inacabable  lucha.  Allí  estaban  los  viejos  amigos,  y  la  tentación  de  regresar  al  camino  del 
dinero  fácil  era  una  realidad  cotidiana,  especialmente  cuando  el  trabajo  que  él  tenía  era  tan 
de  sirviente.  Pero  Piri  perseveró,  gracias  a  la  ayuda  de  su  pastor  y  de  las  hermanas  y  los 
hermanos  de  la  iglesia.  En  la  iglesia  conoció  a  Nita,  una  cristiana  joven  y  devota  .  Se 
casaron  y  comenzaron  a  construir  un  hogar  cristiano. 

La  noticia  de  que  este  anterior  convicto  se  había  convertido  pronto  corrió  por  la 
cadena  de  radiodifusión  evangélica  de  Nueva  York.  Un  día  el  pastor  de  Piri  lo  presentó  a  un 
representante  de  la  Sociedad  Americana  de  Tratados,  quien  consideraba  la  posibilidad  de 
publicar  un  tratado  acerca  de  la  experiencia  de  fe  de  Piri.  Por  medio  de  este  hombre,  Piri 
llegó  a  conocer  a  un  policía  cristiano,  capitán  de  uno  de  los  distritos  en  el  Harlem  hispano. 
Piri  en  realidad  ya  conocía  a  este  hombre  y  él  ya  sabía  de  Piri  --  tanto  antes  como  después  de 
la  prisión.  Esta  conversación  le  llevó  a  conocer  a  un  ex-ganster  y  convicto  que  se  había 
convertido  y  había  llegado  a  ser  pastor,  John  Clause,  que  había  sido  guiado  por  Dios  a 
regresar  a  la  ciudad  para  trabajar  con  las  pandillas  juveniles.  Este  ministro  vio  en  Piri  una 
persona  que  podía  ayudarle  a  desarrollar  un  ministerio  con  jóvenes.  Así,  por  medio  del 
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apoyo  financiero  de  su  iglesia,  de  habla  inglesa  y  de  clase  media,  John  Clause  le  ofreció  a 
Piri  un  trabajo:  que  le  ayudara  a  alcanzar  a  los  más  difíciles  de  alcanzar  del  barrio.  Al 
principio,  Piri  dudó.  Tenía  enormes  dudas.  Pero  después  de  meditarlo  mucho  decidió 
aceptar  la  oferta  de  John. 

Piri  integró  una  sociedad  con  John  Clause,  y  comenzó  a  trabajar  como  su  socio  en  el 
ministerio  a  las  pandillas  juveniles.  Las  cosas  marcharon  de  maravilla  --  por  un  rato  —Piri  se 
volvió  un  eficaz  trabajador  callejero  --  un  verdadero  pacificador  en  el  mismo  barrio  donde 
antes  había  sido  un  destructor  de  la  ley.  Floreció  el  club  juvenil  y  las  noticias  del  éxito  que 
tenía  para  alcanzar  a  los  jóvenes  "imposibles"  se  esparcieron  por  todo  el  país,  cuando 
estaciones  de  radio  y  periódicos  cristianos  llevaron  la  historia  al  público  evangélico. 

Entonces  los  problemas  comenzaron  a  deslizarse  en  la  relación  entre  Piri  y  los 
muchachos  con  los  cuales  estaba  trabajando,  por  un  lado,  y  John  Clause  y  el  tipo  de 
cristianismo  que  él  representaba,  por  el  otro.  Piri  lo  explica  así: 

Las  cosas  comenzaron  a  cambiar  conmigo  en  relación  con  cierto  tipo  de 
cristianos.  La  nube  rosada  de  unidad  y  comunión  se  comenzó  a  disolver. 
Noté  cosas  que  antes  no  había  comprendido,  o  que  talvez  no  había  querido 
comprender  en  cuanto  a  las  relaciones  entre  el  ghetto  y  los  cristianos  blancos. 
Era  como  si  no  fuéramos  iguales.  Era  como  si  ellos  fueran  los  escogidos  —  a 
despecho  de  las  enseñanzas  en  su  Biblia  —  o  como  si  ellos  hubieran  sido 
enviados  a  salvamos,  que  ellos  hubieran  logrado  que  Cristo  nos  concediera 
una  audiencia.  Pero  tenía  que  ser  de  la  manera  de  ellos..  Me  di  cuenta  ...  qué 
diferencia  más  grande  había  entre  nuestros  locales-iglesia  en  el  Barrio  y  esta 
iglesia  ...  Las  nuestras  son  pobres  en  pan,  pero  realmente  ricas  en  espíritu,  y 
ésta  era  solamente  rica  en  pesos.7 

Piri  no  solamente  detectó  una  enorme  hipocresía  en  el  tipo  de  cristianismo  de  John, 
sino  que  también  palpó  una  fuerte  dosis  de  patemalismo  y  de  un  flagrante  racismo. 
Descubrió,  en  verdad,  que  el  llamado  compañerismo  no  era  más  que  una  relación  de 
desigualdad  ministerial. 

Las  cosas  llegaron  al  colmo  cuando  John  expulsó  del  club  a  un  muchacho  de  14  años 
por  maldecir  y  por  amenazar  a  uno  de  los  trabajadores  voluntarios  blancos,  y  al  mismo 
tiempo  exigió  que  Piri  lo  llevara  ante  la  policía.  Piri  sintió  que  "Chiquito",  como  llamaban  a 
aquel  muchacho,  era  injustamente  crucificado. 

"Yo  salí  del  recinto  muy  callado",  recordó,  y  dejé  que  mis  pies  me  llevaran  en 
cualquier  tipo  de  caminata,  mientras  mi  mente  divagaba  en  un  tipo  de  vuelo 
que  mucho  tenía  que  ver  con  las  actitudes  de  John.  Caramba,  John,  —  pensé  — 
tú  no  puedes  manejar  la  vida  de  la  gente  como  si  ellos  fueran  títeres  de 
madera.  Dios  mío,  no  me  extraña  por  qué  me  he  sentido  tan  incómodo  cada 
vez  que  he  ido  a  tu  casa.  Tu  esposa  y  tus  hijos  caminaban  de  puntillas  por  la 
casa,  como  si  tuvieran  miedo  aún  de  respirar.  Caramba,  John,  como  que 
cualquier  cosa  que  tú  dijeras  fuera  ley;  les  gritabas  a  ellos,  igual  que  le 
gritaste  a  Chiquito.  No  dudo  de  que  tú  los  llenas  de  muchas  cosas  buenas  en 
esa  linda  casa,  pero  les  repartes  un  amor  muy  recio.  ¡Hombre!  Tú  puedes 
manejar  tu  casa  con  puño  de  hierro,  si  te  da  la  gana,  pero  aquí  en  nuestro 
Barrio  ya  estamos  cansados  de  ser  presionados  por  todo  tipo  de  mandamases 
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medio  burros  blancos.  ¡Por  los  diablos,  John!;  yo  odio  tus  tripas,  y  estoy 
malditamente  seguro  de  que  tú  odias  las  mías.  Pero,  ¿por  qué  es  que  no  me 
has  echado,  John?  ...  No  me  lo  digas.  Yo  creo  saberlo  ...  Sí,  es  porque  tú 
puedes  usarme.8 

De  allí  en  adelante,  fue  sólo  cuestión  de  días  para  que  Piri  dejara  el  trabajo. 
Llamó  a  John  un  día  y  con  fuerza  le  dijo  simplemente:  "Me  voy.  Tú  no  eres 
genuino  ...  y  yo  soy  un  ser  humano,  John.  Yo  no  soy  una  escoba  tirada  en  una 
esquina...  Ya  que  ahora  es  un  juego  de  tiempo...  pura  y  simplemente,  me 
voy".9 

Piri  encontró  un  trabajo  secular,  pero  regresó  a  su  antigua  iglesia  en  el  Barrio.  Pronto 
se  envolvió  en  el  ministerio  de  ésta,  pero  esta  vez  había  crecido  muchísimo  su  conciencia 
social.  Poco  a  poco  se  fue  desilusionando  de  la  iglesia.  Nita,  su  esposa,  se  dio  cuenta  de  eso, 
y  le  preguntó:  "Amor,  ¿te  estás  enfriando  para  con  Dios?".  Piri  le  contestó: 

"No,  amor,  no  estoy  frío  para  con  Dios...  Solamente  estoy  congelado  a 
muerte  por  la  hipocresía.  Ven  acá.  Yo  decía  ...Comprende,  corazón,  ¿de  qué 
me  sirve  ir  a  la  iglesia  siete  días  a  la  semana  para  orar  y  cantar  mientras 
nuestro  Barrio  se  revuelve  con  todo  tipo  de  miserias?  Ninguna  cantidad  de 
oraciones  y  cantos  va  a  cambiar  estos  viejísimos  y  casi  derrumbados  edificios. 
Por  Dios,  amor,  la  gente  se  puede  encallecer  las  rodillas  por  toneladas  yendo  a 
orar  al  Señor  para  que  les  conceda  una  forma  de  escapar  de  la  pobreza  y  la 
explotación.  Compréndelo,  Nita,  orar  sólo  es  bueno  para  el  alma.  Cantar  a 
Dios  es  bueno  para  el  espíritu.  Pero  entrarle  a  los  cambios  con  acción  es  lo 
más  chévere  para  el  cuerpo,  y  así  es  como  son  las  cosas,  Nita.  Somos  seres  de 
carne  y  hueso  también,  y  personalmente  no  creo  que  tanga  que  ir  al  cielo  para 
obtener  el  derecho  de  vivir. 

Si  nos  amamos  unos  a  otros,  Dios  mora  en  nosotros,  y  su  amor  se  perfecciona 
en  nosotros.  Así  es  como  es,  Nita.  Yo  creo  que  la  verdadera  salvación  de 
nosotros,  la  gente  del  ghetto,  se  da  cuando  nos  juntamos  como  un  sólido  puño 
y  decidimos  echar  abajo  los  muros  ...  de  la  hipocresía.  Cariño,  yo  he  visto 
más  espíritu  de  hermanas  y  hermanos  entre  nuestra  gente  común  y  corriente 
que  en  ninguno  de  esos  grandes  y  dorados  templos  .  Cariño,  nuestra  gente 
vive  en  la  miseria  y  todavía  besan  un  dedo  con  un  gran  anillo  de  diamantes  en 
la  mano  de  aquel  que  desea  ser  llamado  PADRE...  Nosotros  nos  tapamos  los 
ojos  con  Dios  y  nos  contentamos  con  vivir  en  estas  desgraciadas 
condiciones...  Yo  sé  que  Cristo  es  grande,  cariño.  Pero  me  gustaría  que  él 
bajara  y  caminara  con  nosotros,  los  simples  y  sencillos.  Negrita,  yo  no  estoy 
poniendo  a  Dios  por  el  suelo.  Yo  sólo  me  estoy  preguntando  por  qué  diablos 
hemos  permitido  que  cierta  gente  nos  humille.  Yo  no  puedo  llevar  ninguna 
cruz  y  ser  clavado  a  ella  al  mismo  maldito  tiempo.  ¡Oh,  cariño!,  comprende 
por  favor  y  métete  en  la  cabeza  que  para  nosotros,  la  gente  del  Barrio,  el 
ghetto  es  nuestra  iglesia,  y  que  la  única  manera  en  que  haremos  que  salga  un 
cielo  de  este  infierno  es  por  juntarnos  nosotros".10 

Así,  Piri  acabó  por  dejar  la  iglesia. 
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¿Qué  había  salido  mal?  ¿Cuál  era  el  problema  de  Pin?  ¿Era  un  problema  con  John 
Clause  y  sus  amigos  cristianos  de  habla  inglesa?  ¿O  era  más  bien  un  problema  con  la  iglesia 
hispana? 

Ciertamente  había  en  Piri  un  rasgo  de  descristianización  social:  acabó  por 
comprometerse  con  la  gente  del  Barrio,  rechazando  la  iglesia  institucional.  Pero  el 
verdadero  problema  era  tanto  con  la  iglesia  de  habla  inglesa  como  con  la  iglesia  del  Barrio. 
La  iglesia  de  habla  inglesa,  representada  por  John  Clause,  era  un  símbolo  de  patemaüsmo  y 
hipocresía.  La  iglesia  hispana  era  un  lugar  de  sobrevivencia  más  que  de  esperanza 
liberadora.  En  breve,  era  un  lugar  de  solidaridad  personal  para  gente  marginada,  pero  no  un 
agente  de  liberación  social  en  una  comunidad  oprimida.  Esto  se  hace  evidente  una  vez  que 
entresacamos  el  contenido  de  la  experiencia  de  Piri. 

Extractando  el  contenido: 

Una  meditación  de  sobrevivencia  y  esperanza 

El  caso  de  Piri  Thomas  y  la  Iglesia  de  la  Misión  Pentecostal  Hispana  Rehoboth  nos 
capacita  para  reflexionar  críticamente  sobre  el  papel  de  la  iglesia  minoritaria  en  su 
comunidad  circundante.  De  veras  nos  ayuda  a  identificar  sus  valores  y  limitaciones  como  un 
lugar  de  sobrevivencia  y  esperanza.  Hay  varias  dimensiones  de  sobrevivencia  presentes  en 
este  caso. 

Primero,  hay  una  dimensión  de  sobrevivencia  psicológica.  La  iglesia  del  Barrio  es 
un  lugar  donde  la  gente  como  Piri  y  su  ü'a  encontran  que  significan  algo  como  personas; 
donde  ellos  se  hacen  alguien.  Pueden  ser  ellos  mismos:  cantar,  gritar,  orar,  llorar,  crear  y 
aún  soñar,  sin  ser  acosados  o  ridiculizados.  Ahí  ellos  experimentan  a  Dios  y  se  ven 
aceptados  por  la  comunidad  trinitaria:  descubren  que  no  son  huérfanos  sino  hijos  del  Padre 
Celestial;  que  no  están  desamparados  porque  Jesús,  su  hermano  mayor,  está  ahora  cerca  de 
ellos,  y  que  sus  tristezas,  temores  y  ansiedades  son  reemplazados  por  el  gozo,  la  certeza  y  la 
esperanza  del  Espíritu.  Por  medio  de  todo  eso  recuperan  no  solo  el  ánimo  --  sino  su  propia 
calidad  de  personas  humanas. 

La  iglesia  del  barrio  también  capacita  a  sus  miembros  para  sobrevivir  culturalmente. 
Mantiene  vivo  su  idioma,  el  cual  es  herramienta  esencial  para  la  sobrevivencia  cultural.  El 
lenguaje  conserva  y  transmite  el  "espíritu"  de  cualquier  cultura.  En  iglesias  como  la  de 
Rehoboth,  la  gente  puede  adorar  a  Dios  en  su  propia  lengua.  Ellos  pueden  conservar  la 
tradición  hispana/puertorriqueña  (aun  cuando  sea  de  una  manera  imperfecta  y  deslucida)  o 
transmitirla  a  las  nuevas  generaciones.  Además,  tales  iglesias  dan  a  sus  miembros  un 
lenguaje  religioso  que  los  capacita  para  expresar  lo  inexpresable  y  articular  lo  indescriptible. 
Así,  ellos  se  hacen  parte  de  una  subcultura  cuyo  rasgo  principal  es  capacitar  a  la  gente  para 
tener  identidad  cultural.  Esta  es  la  razón  por  la  cual  Rehoboth  llegó  a  ser  el  punto  central  en 
la  vida  de  sus  miembros:  iban  a  la  iglesia  siete  días  a  la  semana,  no  porque  no  tuvieran  otra 
cosa  que  hacer,  sino  porque  la  iglesia  era  su  vida,  el  único  lugar  donde  podían  expresar  un 
modo  de  ser  auténtico  y  libre. 

La  iglesia  del  Barrio  también  proveía  el  espacio  para  la  sobrevivencia  social.  En  ella 
la  gente  pobre  experimenta  la  solidaridad.  Se  cuidan  y  se  preocupan  los  unos  por  los  otros.. 
Así,  por  ejemplo,  Piri  encontró  su  primer  trabajo  de  importancia  por  medio  de  un  miembro 
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de  la  iglesia.  Estando  tan  cerca  de  la  realidad  de  cada  uno  de  los  demás,  era  natural  para  los 
feligreses  desarrollar  una  conciencia  de  pobres.  Por  esta  razón,  cuando  John  Clause  llevó  a 
Pin  y  a  los  miembros  del  Club  Juvenil  a  una  gran  iglesia  en  el  centro  de  Manhattan,  Piri 
había  notado  inmediatamente  la  diferencia  entre  esta  última  y  los  sencillos  locales-iglesia  en 
el  Barrio:  "Nosotros  somos  pobres  de  pan,  pero  ricos  en  espíritu,  y  estos  sólo  son  ricos  en 
pesos",  fue  su  comentario. 

Además  de  resaltar  la  realidad  de  sobrevivencia  en  la  iglesia  minoritaria,  el  caso 
considerado  revela  también  un  horizonte  de  esperanza.  Realmente  revela  a  un  pueblo  que 
sigue  viviendo  porque  prevé  un  distante  futuro  mejor.  En  el  Barrio  sufren  adversidad 
económica  y  la  injusticia  imperante.  Viven  en  apiñados  y  destartalados  apartamentos, 
respiran  aire  viciado,  mandan  a  sus  hijos  a  escuelas  sobrepobladas,  carentes  de  personal  y 
pobremente  mantenidas..  Caminan  por  calles  sucias  e  inseguras, y  tienen  que  trabajar  en 
empleos  de  muy  bajos  salarios.  Nada  consiguen  preguntándose  por  qué  algunos  tienen 
mucho  más  de  lo  que  necesitan  y  ellos  apenas  consiguen  para  medio  pasarla.  Pero  en  la 
iglesia  oyen  la  promesa  del  evangelio: 

Bienaventurados  los  pobres,  porque  de  ellos  es  el  reino  de  Dios. 
Bienaventurados  los  que  tienen  hambre  ahora,  porque  ellos  serán  saciados. 
Bienaventurados  los  que  lloran  ahora,  porque  ellos  reirán. 

(Lucas  6.20-21) 

En  la  iglesia  de  los  minoritarios,  los  cristianos  se  alimentan  con  la  esperanza  de  la 
paz;  miran  hacia  una  tierra  nueva  y  cielos  nuevos.  Anhelan  el  día  cuando  la  justicia  se 
establezca  para  siempre,  cuando  Dios  seque  todas  sus  lágrimas,  aniquile  su  hambre,  les  dé 
espacio  para  vivir  y  vivir  bien,  y  la  muerte  misma  sea  suprimida. 

En  el  Barrio,  las  minorías  cristianas  representan  un  grupo  carente  de  poder.  No 
tienen  control  sobre  las  calles,  las  escuelas,  la  economía,  el  ambiente.  Son  víctimas  de  una 
poderosa  sociedad  de  consumo.  Se  ven  reducidas  a  una  resistencia  pasiva.  Pero  en  la  iglesia 
se  saturan  del  poder  del  Espíritu  para  hablar  la  verdad,  sanar  el  cuerpo  enfermo,  traer 
esperanza  a  las  almas  desesperadas  y  liberar  a  aquellos  que  están  poseídos  por  el  demonio. 
En  la  iglesia  se  convierten  en  participantes  del  drama  de  la  historia,  agentes  de  Dios  en  la 
redención  del  universo,  representantes  ante  Dios  de  sus  barrios  y  en  verdad  del  mundo 
entero. 

En  la  iglesia,  las  minorías  cristianas  relativizan  todo  poder  temporal,  aferrándose  al 
significado  final  de  todas  las  historias  humanas.  Dejan  de  sentirse  intimidadas  por  los 
poderes  de  este  mundo,  ya  sean  políticos,  económicos,  sociales  o  culturales.  Se  declaran 
libres  porque  encuentran  al  Señor  presente  en  el  Espíritu,  y  donde  está  el  Espíritu  del  Señor, 
ahí  hay  libertad  -  libertad  de  la  ambigüedad  y  las  dificultades  de  la  historia,  libertad  para 
con  el  Dios  que  trasciende  todos  los  señoríos  y  todos  los  pensamientos  humanos,  libertad 
para  con  el  mundo  que  Dios  ha  prometido  en  Cristo,  más  allá  de  la  injusticia,  la  opresión  y  la 
muerte. 

No  todo  es  positivo  y  glorioso  en  la  iglesia  minoritaria,  por  supuesto.  El  caso  de  Piri 
Thomas  y  la  Iglesia  Rehoboth  de  la  Misión  Hispánica  Pentecostal  revela  una  muy  seria 
limitación,  típica  de  muchas  iglesias  minoritarias.  Por  ser  un  lugar  de  sobrevivencia  y 
esperanza,  la  iglesia  minoritaria  ha  acentuado  correctamente  el  papel  de  la  religión  como 
protesta  y  utopía,  pero  a  la  vez  ha  truncado  sus  posibilidades  transformacionales.  Rehoboth 
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ayudó  a  Pin  a  sobrevivir  y  superar  las  limitaciones  de  su  ambiente,  pero  no  le  ayudó  a 
transformar  ese  ambiente.  Allí  Piri  descubrió  esperanza  aun  cuando  parecía  no  haberla, 
aprendió  a  orar  aún  cuando  parecía  que  Dios  se  había  alejado  de  él,  y  supo  cantar  la  canción 
del  Señor  aunque  sabía  que  él  estaba  en  tierra  extraña.  Pero  cuando  quiso  traducir  aquella 
esperanza  en  acción  concreta  para  el  Barrio,  el  mundo  en  que  Dios  había  puesto  la  iglesia 
Rehoboth  para  que  lo  sirviera,  él  se  encontró  desamparado. 

El  problema  con  ésta  y  otras  iglesias  minoritarias  es  que  ellas  interiorizan  su 
experiencia  de  liberación.  Realmente  ellas  carecen  de  un  proyecto  histórico  --una  dirección 
futura  suficientemente  amplia  como  para  no  verse  empantanadas  con  las  dificultades  que 
conlleva  el  desarrollo  de  programas  específicos  de  transformación  social,  y  suficientemente 
específica  como  para  no  evaporarse  en  medio  de  una  visión  escatológica  de  un-mundo-más- 
allá.  Esto  es  en  realidad  aquello  que  Piri  estaba  buscando,  pero  la  iglesia  no  hacía  lo  mismo, 
y  probablemente  él  era  incapaz  de  proveérselo,  al  menos  no  sin  antes  experimentar  una 
transformación  de  su  propio  autoentendimiento. 

Lo  que  la  iglesia  hispana  necesita  (y  en  consecuencia  todas  las  iglesias  minoritarias) 
no  es  otra  cosa  que  una  eclesiología  de  liberación.  La  iglesia  hispana  necesita  desarrollar 
una  visión  de  sí  misma  y  de  su  misión  más  allá  de  la  sobrevivencia  y  la  esperanza.  Es  decir, 
necesita  una  eclesiología  que  la  libere  de  su  introversión,  su  visión  ultramundana  y 
eclesismo,  para  que  viva  en  pro  de  la  misión,  la  encamación  y  el  Reino  de  Dios.  Esta  es  la 
enorme  tarea  que  se  levanta  ante  las  nacientes  generaciones  de  pastores  y  teólogos  hispanos. 
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San  José,  Costa  Rica:  Seminario  Bíblico  Latinoamericano 


La  educación  teológica 
desde  la  perspectiva  del  PRODIADIS 

Rolando  Soto  Murillo 


El  próximo  año  el  Seminario  Bíblico  Latinoamericano  alcanzará  — 
Dios  mediante  --  sesenta  y  cinco  años  de  existencia  al  servicio  de  las 
iglesias  latinoamericanas  en  el  ministerio  de  la  educación  teológica  y 
pastoral.  Por  más  de  cincuenta  años  el  SBL  ofreció  este  servicio 
únicamente  en  las  aulas  bajo  el  sistema  de  residencia.  Luego  amplió  su 
capacidad  de  servicio  cuando,  en  1976,  puso  a  funcionar  el  Programa 
Diversificado  a  Distancia,  conocido  como  PRODIADIS.  El  gestor 
principal  de  este  programa  ha  sido  el  profesor  Rubén  Lores  Z. 

Cuando  exponemos  la  visión  global  del  PRODIADIS  tenemos  que 
hacerlo  a  partir  de  las  definiciones  filosóficas  y  metodológicas  que  lo 
caracterizan.  Las  definiciones  que  expone  el  PRODIADIS  se  deben 
primordialmente  al  pensamiento  del  Lic.  Lores.  Exponer  estas  líneas 
teóricas  y  prácticas  del  PRODIADIS  es  exponer  la  sensibilidad  intelectual 
y  la  visión  aguda  y  creativa  de  Rubén. 

El  PRODIADIS  es  un  programa  académico  que  se  propone  facilitar  la  capacitación 
teológica  y  pastoral,  "entendidas  éstas  como  la  adquisición  de  valores,  actitudes, 
conocimientos,  herramientas  y  habilidades  relacionadas  con  el  ministerio  cristiano  en  la 
iglesia  y  en  la  sociedad".1  Esta  capacitación  teológica  y  pastoral  la  desarrolla  el 
PRODIADIS  en  dos  niveles  de  estudio:  a)  La  educación  teológica  y  pastoral  de  nivel 
universitario,  y  b)  La  educación  pastoral  de  nivel  académico  medio.  Este  último  nivel  toma 
forma  y  acceso  a  partir  del  presente  año.  Para  efectos  de  esta  presentación  haremos  énfasis 
en  el  primer  nivel  señalado,  particularmente  en  las  condiciones  o  implicaciones  teológicas 
que  dan  concepción  a  dicho  programa. 

El  PRODIADIS  ofrece  estudios  conducentes  a  los  títulos  de  Bachillerato  o 
Licenciatura  en  Teología  o  en  Ministerio  Pastoral.  Se  conoce  al  PRODIADIS  como  un 
programa  "diversificado" ,  dado  que  en  este  programa  el  estudiante  puede  combinar  en  su 


El  Lic.  Rolando  Solo,  graduado  del  Seminario  Bíblico  y  de  la  Universidad  Nacional  de  Costa  Rica,  asumió  la 
dirección  del  PRODIADIS  en  el  año  1986. 
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currículo  muchas  modalidades  educativas,  por  medio  de  los  recursos  que  le  ofrece  el  SBL  o 
por  aquellos  que  existan  en  su  localidad. 

No  pretendemos  aquí  plantear  con  rigurosidad  el  marco  teórico  que  sirve  para 
estructurar  el  PRODIADIS,  sino  más  bien  poner  en  evidencia  dichas  concepciones  a  partir  de 
las  alternativas  prácticas  con  que  se  desarrolla  el  mismo.  En  otras  palabras,  tratamos  de 
poner  en  evidencia  la  perspectiva  con  que  el  PRODIADIS  percibe  la  educación  teológica 
pero  desde  sus  evidencias  metodológicas,  instrumentales  y  programáticas. 

De  allí  que  deseamos  desarrollar  esta  presentación  partiendo  de  los  objetivos  con  que  el 
PRODIADIS  es  promocionado  y  ligarlo  a  la  forma  en  que  se  opera  académicamente. 

1.  Nuestra  misión  es  ayudar  a  la  iglesia  para  que,  como  signo  del  reino  de  Dios,  sea  un 
instrumento  eficaz  en  la  proclamación  del  evangelio,  en  el  ministerio  de  la  salvación 
integral,  en  la  edificación  de  la  comunidad  cristiana,  y  en  la  transformación  de  la 
sociedad  hacia  la  justicia  del  reino.2 

Daniel  Schipani,  en  un  artículo  reciente  titulado  "Pautas  epistemológicas  en  la 
búsqueda  de  alternativas  para  la  educación  teológica  en  América  Latina",  plantea  que  la 
educación  teológica  tiene  como  razón  de  ser  "la  tarea  de  motivar,  capacitar,  equipar  e 
inspirar  a  la  comunidad  de  fe  para  el  desarrollo  del  ministerio,  es  decir  la  realización  de  la 
misión  a  la  luz  del  Evangelio  del  Reino" 2  En  esta  línea  el  PRODIADIS  ha  sido  concebido 
como  un  programa  que  se  coloca  al  servicio  de  las  iglesias  a  fin  de  "ayudar"  a  que  éstas 
desarrollen  la  misión  de  Dios  en  el  mundo. 

Concebimos  la  participación  de  la  iglesia  en  la  misión  mediante  cuatro  tareas 
primordiales. 

1.1  La  proclamación  del  evangelio 

El  evangelio  es  Buena  Noticia,  noticia  que  nos  habla  de  salvación,  de  esa  salvación 
que  pone  a  cada  persona  en  la  perspectiva  de  una  ruptura  total  con  todos  aquellos 
sentimientos,  proyectos  y  acciones  que  promueven  el  pecado  y  la  muerte,  y  que  además  la 
coloca  en  la  búsqueda  permanente  de  nuevos  sentimientos,  proyectos,  actitudes  y  acciones 
que  construyen  creativamente  la  vida.  La  salvación  es  de  la  muerte  para  la  vida,  pues  sólo 
así  nos  coloca  ante  una  disposición  activa  de  la  conversión. 

Esa  clase  de  proclamación  del  evangelio  que  promueve  una  forma  de  vida  estática  o 
pasiva  ante  la  realidad  del  mundo,  o  que  inspira  una  especie  de  escapismo  de  la  fatalidad  que 
un  juicio  final  advierte,  o  que  se  consuela  con  ser  la  posibilidad  automática  de  poseer  la 
eternidad,  está  por  sí  misma  al  servicio  de  una  práctica  de  la  fe  que  experimenta  la 
conversión  como  un  acto  momentáneo  --  aunque  no  siempre  espontáneo  debido  a  la 
manipulación  de  que  suelen  ser  objeto  muchos  convencidos  --  que  ocurrió  tiempo  atrás. 

La  proclamación  del  evangelio  de  la  vida,  y  por  lo  tanto  rechazo  de  la  muerte,  no  nos 
coloca,  como  creyentes,  únicamente  ante  el  temor  del  juicio  escatológico,  sino  que  nos 
coloca  prioritariamente  en  cuanto  responsabilidad  presente,  en  una  participación 
diversificada  que  vaya  creando  los  signos  de  la  vida  hoy  y  aquí.  Por  lo  tanto  apuntamos  a 
una  conversión  dinámica,  siempre  proceso,  testimonial  y  obedientemente  activa-creadora. 
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1.2  El  ministerio  de  la  salvación  integral 

Estrechamente  relacionado  con  esta  visión  de  la  conversión,  está  la  experiencia  de 
una  salvación  integral.  José  Míguez  Bonino,  a  la  pregunta  de  para  qué  sirve  la  teología, 
respondía:  "Por  mucho  tiempo  se  ha  pensado  que  hay  una  franja  especial  de  la  vida  humana 
a  la  cual  se  dirige  el  evangelio:  la  franja  de  lo  religioso,  lo  sagrado.  Desde  este  punto  de 
vista,  la  teología  se  dedica  a  responder  preguntas  que  surgen  en  el  campo  de  la  relación  con 
Dios;  no  tiene  nada  que  ver  con  lo  que  atañe  a  la  vida  secular".* 

¿Cómo  superar  esta  visión  dualista?  Miguez  Bonino  agrega:  "Hace  falta  un 
reconocimiento  de  la  imposibilidad  de  separar  lo  religioso  de  lo  secular  y  ver  que  la  fe 
cristiana  toca  todas  las  dimensiones  de  la  vida  humana.  En  base  a  ese  reconocimiento  es 
fácil  ver  que  la  teología  tiene  la  tarea  fundamental  de  lograr  que  la  evangelización  se  dé  en 
el  terreno  de  la  humanidad  común  y  que  el  Reino  de  Dios  se  manifieste  en  la  vida  cotidiana" 
(Ibid).  No  siempre  decir  esto  implica  una  fácil  comprensión  e  implementación  por  parte  de 
la  iglesia.  Indudablemente,  por  ello,  la  educación  teológica  tiene  una  tarea  permanente  de 
desbloqueo  ante  aquellas  concepciones  dualistas  de  la  salvación,  y  la  promoción  de  un 
abanico  "abierto"  de  experiencias  de  vida  para  cada  persona  en  el  mundo. 

1.3  La  edificación  de  la  comunidad  cristiana 

Recientemente  se  celebró  en  el  Ecuador  una  consulta  de  la  Fraternidad  Teológica 
Latinoamericana,  donde  uno  de  los  énfasis  de  reflexión  fue  "recobrar  una  doctrina 
neotestamentaria"5  sobre  el  sacerdocio  de  todos  los  creyentes  y  sus  implicaciones  para  la 
educación  teológica.  Se  habla  de  que  "el  lugar  apropiado  para  la  educación  teológica  es  la 
iglesia  local",  y  se  concluye  que  el  rol  que  cumplen  los  seminarios  e  institutos  bíblicos  es 
inconclusa  si  no  logran  que  sus  estudiantes  y  especialmente  sus  egresados  se  dediquen  a 
"perfeccionar  a  los  santos  para  la  obra  del  ministerio";  es  decir,  a  equipar  a  los  creyentes 
para  servir,  como  enseña  Efesios  4.12.  Las  instituciones  teológicas  no  existen  para  sí 
mismas  sino  para  las  iglesias;  y  añadiríamos  que  éstas  no  existen  tampoco  para  sí  mismas, 
sino  para  llevar  a  cabo  la  proclamación  de  la  presencia  salvífica  integral  del  reino  de  Dios 
entre  nosotros. 

La  educación  teológica  "edifica"  la  comunidad  cristiana  no  sólo  en  cuanto  prepara  a 
comunicadores  del  evangelio  (evangelistas)  que  convenzan  a  los  "inconversos"  sobre  la 
necesidad  de  "conversión"  y  de  agregarse  "a  la  iglesia",  sino  en  cuanto  contribuye  a  formar 
madurez  vocacional  y  testimonial  en  cada  creyente.  De  allí  que  el  PRODIADIS  se  encuentra 
permanentemente  retado  a  ofrecer  nuevas  alternativas  de  educación  teológica  que  abarquen  a 
más  pastores  y  líderes  que  así  logren  desarrollar  sus  propios  estudios  ligándolos  a  su  tarea 
de  "edificar"  a  los  demás  creyentes;  esto  es  multiplicar  el  proceso  formativo. 

1.4  La  transformación  de  la  sociedad  hacia  la  justicia  del  reino 

Es  bien  sabido  que  la  educación  teológica  suele  ser  costosa.  Los  costos  totales  son 
generalmente  elevados,  lo  cual  compromete  a  las  instituciones  de  educación  teológica  en 
América  Latina  a  depender  --  dadas  las  características  de  pobreza  en  que  viven  las  iglesias 
latinoamericanas  --  de  la  contribución  financiera  o  de  personal  misionero  que  viene, 
primordialmente,  del  mundo  noratlántico.  Quizás  se  ha  superado  bastante  el  hecho  señalado 
por  Hugo  Zorrilla  cuando  escribió  que  "la  mayor  parte  de  los  programas  de  los  seminarios  e 


112 


institutos  siguen  los  mismos  currículums  de  instituciones  en  países  ricos",  pero  se  ha 
mantenido  la  dependencia  financiera. 

También  es  conocido  que  aquellas  organizaciones  del  primer  mundo  que  han  tomado 
mayor  conciencia  sobre  las  calamidades  generales  de  nuestros  pueblos  latinoamericanos,  han 
ido  proyectando  día  con  día  sus  recursos  a  proyectos  de  desarrollo  o  autodesarrollo  comunal 
o  popular.  Esta  opción  ha  limitado  las  aspiraciones  de  las  instituciones  de  educación 
teológica,  por  ser  vistas  como  programas,  en  muchos  casos,  asistenciales  o  funcional istas,  o 
simplemente  como  proyectos  de  "segunda  clase". 

Este  hecho  nos  plantea  necesariamente  la  siguiente  pregunta:  ¿puede  la  educación 
teológica  ser  un  proyecto  al  servicio  de  la  transformación  social  mediante  la  práctica  de  la 
justicia  y  la  paz?  Para  la  iglesia  latinoamericana  debe  ser  indispensable  una  practica 
misionera  profundamente  impregnada  de  una  visión  transformadora  de  la  realidad,  no  sólo 
porque  la  realidad  misma  lo  amerita  sino  porque  el  evangelio  lo  demanda.  La  cuestión  se 
presenta  en  que  no  todo  proceso  de  educación  teológica  contribuye,  por  sí  misma,  a  la 
transformación  de  la  sociedad,  y  que  tampoco  contribuye  a  conformar  en  la  iglesia  esta 
conciencia  misionera. 

El  pueblo  latinoamericano  tiene  profundas  e  históricas  raíces  religiosas.  La  religión 
no  sólo  ha  sido  corazón  de  la  cultura  latinoamericana  sino  que  ha  sido  su  principal 
condicionamiento  ideológico  hacia  una  practica  de  fe  transformadora,  sobre  todo  cuando  esta 
práctica  toca  con  las  estructuras  de  sociedades  injustas  e  incapaces  de  generar  una  justicia 
permanente  y  popular.  Es  evidente  que  los  cambios  estructurales  dependen  de  la 
participación  popular.  No  se  producen  cambios  estructurales  por  sí  mismos,  como  simple 
resultado  de  su  necesidad  y  deseo.  Los  cambios  ameritan  la  participación  organizada, 
imaginativa  y  procesual  de  los  pueblos. 

Uno  de  los  condicionamientos  propios  de  los  pueblos  latinoamericanos  es 
precisamente  la  visión  conformista  de  los  cristianos  en  cuanto  al  sometimiento  a  las 
estructuras,  y,  en  muchos  casos,  la  promoción  del  statu  quo  en  nombre  de  la  fe  cristiana.  El 
argumento  principal  de  este  condicionamiento  lo  provee  la  exposición  y  creencia  teológica 
tradicional,  en  las  más  de  las  veces  fundamentalistas  y  dispensacionalistas,  o  de  cristiandad, 
que  concibe  la  experiencia  de  la  fe  en  forma  dualista. 

La  educación  teológica  por  sus  contenidos,  como  por  sus  métodos,  debiera  ser  un 
instrumento  al  servicio  de  la  transformación,  sobre  todo  cuando  la  educación  teológica  se 
implementa  en  las  iglesias,  donde  se  encuentran  presentes  las  mayorías  populares.  La  tarea 
misionera  de  la  iglesia  guarda  su  especificidad  con  relación  a  otros  movimientos  de  cambio, 
no  porque  hace  una  tarea  de  conversión  totalmente  separada  de  otros  procesos,  sino  porque 
sabe  impregnar  el  sabor  a  "sal"  y  el  carácter  de  "luz"  en  su  participación.  En  la  mayoría  de 
los  casos  los  contenidos  de  la  teología  latinoamericana  son  el  fruto  de  una  lectura  renovada 
del  evangelio  que  lleva  a  la  iglesia  a  una  reflexión-activa  y  una  acción-reflexiva 
necesariamente  transformadora  (praxis).  Desde  esta  reflexión  crítica  sobre  la  Palabra  de 
Dios,  relacionada  con  una  lectura  también  crítica  de  la  realidad,  van  surgiendo  los  nuevos 
insumos  teológicos  para  esa  misión  transformadora.  De  esta  manera  los  contenidos  de  la 
teología  surgen  desde  la  praxis  para  volver  a  ella. 

Esta  reflexión  o  conceptualización  teológica  tiene  en  sí  misma  una  metodología,  la 
cual  busca  ser  el  proceso  consecuente  y  consecutivo  por  el  cual  descubrimos  la  fe  y  la  vida. 
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La  educación  teológica  puede  ser,  aunque  no  siempre  lo  sea,  una  motivación,  una 
capacitación,  un  equipamiento  o  inspiración  a  la  comunidad  de  fe  para  el  desarrollo  de  la 
misión  a  la  luz  del  evangelio  del  reino  de  Dios,  y  por  lo  tanto,  visto  integralmente,  de  la 
conversión  de  la  sociedad  latinoamericana  hacia  la  justicia  del  reino. 

Los  contenidos  de  los  módulos  del  PRODIADIS  tratan  de  orientar  a  los  estudiantes 
en  un  proceso  reflexivo  de  aprendizaje  que  retoma  los  aportes  importantes  de  las 
configuraciones  teológicas  tradicionales,  pero  también  orienta  hacia  prácticas  y 
conceptualizaciones  consecuentes  con  y  desde  cada  contexto.  De  esta  manera  la 
implementación  metodológica  de  cada  material  de  estudio  procura  responder  a  este  objetivo. 

2.  Nuestra  prioridad  instrumental  es  cooperar  en  la  orientación  y  capacitación  de  los 
líderes  de  las  iglesias  para  que  éstos  sean  agentes  multiplicadores  que  lleguen  a  las 
comunidades. 


La  inquietud  señalada  en  la  Consulta  de  la  FTL  sobre  la  tarea  que  tienen  los 
egresados  de  seminarios  teológicos  de  equipar  a  los  creyentes  para  servir,  ya  ha  sido 
señalada  desde  la  formación  de  PRODIADIS  como  una  prioridad  instrumental.  Aquí 
señalamos  la  importancia  de  que  los  estudiantes  se  conviertan,  por  el  mismo  proceso  de 
estudios  que  realizan,  en  "agentes  multiplicadores". 

La  inquietud  principal  que  nos  salta  tiene  que  ver  con  la  frase  siguiente:  que  lleguen 
a  las  comunidades.  Obviamente  no  nos  referimos  a  que  el  aprendizaje  teológico  se  realice  al 
margen  de  la  comunidad  y  que  luego  los  estudiantes  se  acerquen  a  las  comunidades  como 
depositarios  de  la  "inteligencia  de  la  fe".  No  dudamos  que  este  verticalismo  ha  sido 
tradicional  en  el  tratamiento  educativo  de  la  teología  y  de  la  pastoral.  Sin  embargo,  el 
proyecto  que  asume  el  PRODIADIS  se  refiere  a  la  "llegada"  no  como  traslado  sino  como 
penetración  o  profundización,  toda  vez  que  la  práctica  tradicional  ha  sido  de  una  enseñanza 
superficial  que  las  más  de  las  veces  crea  fórmulas  incongruentes  e  inconsistentes  (aunque 
fácilmente  absorbidas  por  los  creyentes)  y  patrones  de  conducta  generalmente  moralistas. 

Esta  experiencia  de  multiplicación  debe  ser  parte  del  mismo  aprendizaje  teológico  del 
estudiante.  La  educación  teológica  tiene  como  demanda  intrínseca  la  socialización  de  ésta 
hacia  los  demás  miembros  del  cuerpo.  Cada  estudiante  es  miembro  de  una  colectividad 
social  y  de  fe.  Como  tal  el  estudiante  está  cargado  de  su  cultura,  de  sus  tradiciones,  temores 
y  expectativas.  Un  rompimiento  de  tradiciones  innecesarias,  a  causa  de  una  praxis  teológica 
y  pastoral  relevante,  debe  contribuir  a  que  el  estudiante  experimente  socialmente  su 
aprendizaje,  y  debe  procurar  que  no  se  produzca  un  aislamiento  experiencial  que  crea 
distancias  y  distinciones  entre  él  y  su  comunidad. 

Esta  concepción  no  es  de  fácil  implementación.  En  el  PRODIADIS  concebimos  la 
educación  como  una  experiencia  de  aprendizaje  formal  y  no  formal,  y  como  tal  debe  ser 
evaluada  y  calificada  académicamente.  Entendamos  aquí  lo  "formal"  como  la  educación 
generada  en  experiencias  reguladas  por  requisitos  y  requerimientos  determinados  y  que  se 
crea  generalmente  como  un  hecho  artificial  o  al  menos  interpuesto  curricularmente.  La 
educación  no-formal  es  la  educación  generada  por  experiencias  vitales  que  se  dan 
diariamente,  esa  educación  que  no  está  regulada  programáticamente  por  la  persona,  ni  por 
requisitos  o  procedimientos  académicos. 
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En  el  PRODIADIS  sometemos  primeramente  la  educación  previa  del  estudiante  a 
una  evalucación  que  conduce  a  un  acuerdo  sobre  la  proyección  cumcular  que  el  estudiante 
podrá  llevar  a  cabo  por  medio  de  diferentes  modalidades  educativas.  La  experiencia  del 
estudiante  previo  a  su  ingreso  en  el  PRODIADIS  se  relaciona  con  su  educación  formal 
previa  y  con  su  educación  no  formal  previa.  "Por  educación  formal  el  estudiante  recibe 
reconocimiento  por  medio  del  proceso  de  transferencia  de  créditos  de  otras  instituciones 
donde  haya  aprobado  estudios.  Por  la  educación  no-formal,  el  estudiante  recibe  crédito 
académico  de  su  aprendizaje  experiencial  sobre  todo  aquella  experiencia  de  vida 
ministerial."1  El  SBL  reconoce  el  principio  de  que  cuando  una  persona,  por  medio  de 
experiencias  vitales  o  de  estudios  no-formales,  ha  llenado  pane  de  los  requisitos  de  un 
programa,  se  le  debe  otorgar  crédito  académico  con  base  en  una  evaluación  adecuada."8 

A  fin  de  facilitarle  al  estudiante  una  adecuada  formación  que  contribuya  a  la 
socialización  o  multiplicación  de  su  experiencia  con  la  iglesia  el  PRODIADIS  está 
concebido  como  un  programa  cuyo  cum'culo  es  abierto  y  puede  ser  conformado  en  consulta 
con  el  estudiante,  y  por  decisión  de  él  mismo.  El  estudiante  diseña  o  forma  su  propio 
currículo.  Para  este  fin  el  estudiante  toma  en  cuenta  tres  aspectos  del  proceso  educativo. 

2.1  Las  cuatro  áreas  de  aprendizaje 

*  El  área  formatixa:  constituida  por  materias  de  estudio  que  tienen  que  ver  con  el 
desarrollo  integral  de  la  personalidad  del  estudiante,  con  el  señorío  de  Cristo  en  su  vida  y  con 
el  compromiso  como  obrero  cristiano  al  servicio  de  los  demás.  Esta  es  una  formación  que, 
por  regla  general,  los  estudiantes  ya  han  adquirido  antes  de  iniciar  estudios  formales  en  el 
programa. 

*  El  área  instrumental:  constituida  por  materias  de  estudio  que  procuran  ayudar  al 
estudiante  a  desarrollar  habilidades  en  el  uso  de  instrumentos  de  análisis  y  práctica  exegética 
o  pastoral. 

*  El  área  ittformativa:  constituida  por  materias  que  tienen  que  ver  con  la  adquisición 
de  información  general  básica  y  especializada,  particularmente  materias  bíblico-teológicas. 

*  El  área  vocacional:  conformada  de  materias  que  tienen  que  ver  con  la  práctica  de 
la  vocación  cristiana  en  el  contexto  actual,  en  la  iglesia  y  en  la  sociedad. 

Con  todo  esto  se  trata  de  que  la  reflexión  que  el  estudiante,  como  miembro  de  la 
iglesia,  haga  sobre  la  Palabra  de  Dios,  sea  en  forma  crítica  e  interdisciplinaria 

2.2  La  educación  previa 

El  estudiante  puede  incorporar  en  el  total  de  cursos  exigido  por  su  programa  cierto 
número  de  créditos  por  materias  estudiadas  en  otras  instituciones  del  mismo  nivel.  Además, 
puede  aspirar  a  crédito  académico  por  experiencia  educativa  no- formal,  al  incluir  en  su 
programa  el  proceso  de  auto-evaluación  de  la  misma 

2.3  Las  varias  modalidades  educacionales  del  PRODIADIS 

Este  aspecto  será  retomado  en  el  tercer  objetivo. 
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3.  La  expresión  programática  del  PRODIADIS,  aunque  orientada  al  estudio 
indivualizado,  apunta  a  la  formación  de  grupos  de  estudio,  investigación  y  acción 
cristiana  comprometida  con  la  iglesia  y  con  la  sociedad. 

Una  de  las  críticas  tradicionales  a  la  educación  teológica  a  distancia  es  el 
favorecimiento  del  estudio  como  experiencia  individual  del  estudiante.  Se  critica  la 
experiencia  individual  por  el  aislamiento  que  produce  en  el  estudiante  con  respecto  a 
interlocutores  críticos  que  enriquezcan  su  aprendizaje  y  su  vocación,  y  no  como  la  necesaria 
valoración  del  crecimiento  intelectual,  vocacional  y  emocional  que  cada  persona  debe 
experimentar  en  su  propia  formación  humana  o  en  áreas  particulares  de  esa  formación,  como 
es  la  teológica. 

Sin  embargo,  la  experiencia  de  los  años  pasados  ha  generado  acciones  correctas  para 
resolver  este  escollo.  El  mismo  proceso  de  estudio,  dadas  las  limitaciones  sobre  todo 
económicas,  y  dadas  las  posibilidades  de  una  cultura  socializada  como  la  latinoamericana,  ha 
brindado  excelente  espacio  para  compartir  los  procesos  educativos  entre  varios  estudiantes. 

La  proyección  curricular  de  cada  estudiante,  junto  con  la  constante  producción  de 
materiales  por  el  PRODIADIS,  ha  mantenido  el  respeto  por  la  determinación  personal  del 
currículo,  y  ha  provocado  el  encuentro  de  estudiantes  ante  materias  comunes.  En  algunos 
casos,  estudiantes  que  han  aprobado  cursos  determinados  se  convierten  en  tutores  de  nuevos 
estudiantes.  El  descubrimiento  por  parte  de  los  estudiantes  de  la  interrelación  entre  diversos 
cursos  también  provoca  dicho  encuentro  dialógico  y  cuestionador. 

Este  objetivo  nos  plantea  básicamente  tres  aspectos  básicos. 

3.1  La  formación  de  grupos  de  estudio 

En  el  PRODIADIS  no  solo  se  considera  importante  la  formación  de  grupos  de 
estudio,  sino  que  se  promueve  la  multiplicación  de  estos,  como  alternativa  dinámica  y 
contextualizante  de  la  experiencia  normativa.  El  sistema  propuesto  por  el  PRODIADIS  se  ha 
convertido  en  un  fácil  instrumento  para  los  programas  de  educación  presencial,  y  muchos 
seminarios  e  institutos  de  educación  teológica  han  tomado  los  materiales  (sobre  todo  los 
módulos)  del  PRODIADIS  como  texto  o  guía  de  estudio. 

La  alternativa  que  presenta  el  PRODIADIS  permite  que  el  estudiante  que  asume  un 
currículo  a  distancia  pueda  incorporar  a  su  programa  de  estudio  los  recursos  del  programa  en 
residencia  del  mismo  SBL.  De  allí  que  el  PRODIADIS  ha  sido  concebido  no  como  un 
programa  idéntico  al  de  residencia,  pero  sí  como  equivalente,  por  el  nivel  de  estudio  y  por  la 
creatividad  de  aprendizaje  que  permite. 

3.2  Investigación 

El  estudiante  puede  completar  su  currículo  por  medio  de  módulos.  En  el  sistema  del 
PRODIADIS  los  módulos  tienen  el  valor  de  uno  o  más  cursos.  El  módulo  se  ha  definido 
como  "una  guía  para  estudiar  un  tema  teológico  o  área  de  investigación  bíblica,  un  aspecto 
de  la  pastoral  o  una  disciplina  instrumental,  con  su  correspondiente  especificación  de  tareas 
y  actividades  relacionadas  con  el  aprendizaje  y  la  evaluación" .9 
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Pero  esta  no  es  la  única  alternativa  que  el  estudiante  tiene  para  completar  su 
programa.  El  PRODIADIS  provee  otras  alternativas  educacionales  que  el  estudiante  puede 
desarrollar,  a  criterio  y  factibilidad  personal,  y  con  la  aprobación  de  la  Dirección  del 
PRODIADIS  (que  básicamente  trata  de  guardar  el  nivel  académico). 

Dentro  de  esas  alternativas  se  destacan  aquellas  que  el  mismo  PRODIADIS  ya  ha 
articulado  con  sus  requerimientos,  tales  como  los  Cursos  de  Investigación,  los  Cursos  por 
Tutoría,  los  Cursos  de  Lectura,  y  la  evaluación  y  calificación  del  Trabajo  Ministerial 
Supervisado.  También  el  estudiante  puede  someter  a  consideración  otras  modalidades  que 
rindan  los  criterios  académicos  adecuados  para  un  programa  de  este  nivel. 

En  cada  uno  de  los  casos  indicados  se  trata  de  cursos  que  no  pueden  ser  realizados 
con  módulos  previamente  elaborados,  y  que  a  criterio  del  estudiante  le  es  necesario  asumir 
por  medio  de  la  investigación,  debidamente  asesorado  por  un  profesor  y  delimitado  por  los 
requisitos  previstos  por  el  programa  para  esta  modalidad  académica. 

Como  veremos  más  adelante,  el  sistema  del  PRODIADIS,  como  parte  de  su 
estrategia  de  servicio,  promueve  la  conformación  y  organización  formal  de  centros  de 
estudio  en  diversos  países.  Una  de  las  posibilidades  de  contextualización  que  brinda  este 
aspecto  del  PRODIADIS  es  que  los  mismos  centros  elaboren  módulos  que  sean  más 
relacionados  con  el  contexto  y  la  situación  ministerial  de  los  estudiantes. 

Además,  el  sistema  de  estudio  permite  al  estudiante  la  posibilidad  de  introducir 
cursos  que  tome  en  otras  instituciones  y  que  sean  afines  al  programa  proyectado, 
sustituyendo  aquellos  que  tengan  similitud  por  sus  objetivos  y  contenidos.  También  se 
provee  la  posibilidad  de  que  el  estudiante,  en  consulta  con  el  profesor  o  tutor,  solicite 
sustitución  de  libros  de  texto  e  inclusive  sustitución  de  tareas  o  prácticas  educativas.  Todo 
esto  se  hace  con  el  fin  de  procurar  una  mayor  capacidad  de  contextualización  del  proceso 
educativo,  y  también  con  el  propósito  de  responder  a  las  limitaciones  que  un  contexto  como 
el  latinoamericano  tiene  en  cuanto  a  acceso  a  recursos. 

3.3  Acción  cristiana 

Con  el  propósito  de  relacionar  su  preparación  teológica  con  la  vida  y  la  experiencia, 
el  estudiante  puede  incluir  en  su  currículo  varios  proyectos  de  acción/reflexión  que  le 
provean  la  posibilidad  de  desarrollar,  junto  con  su  comunidad  de  fe,  una  acción  pastoral  y 
misionera  en  la  comunidad  general  (pueblo,  barriada,  vereda).  En  PRODIADIS  es  requisito 
indispensable  que  el  estudiante  incluya  en  su  currículo  por  lo  menos  un  proyecto  de 
acción/reflexión  en  que  elabore  el  diseño  y  realice  la  experiencia.  Estos  proyectos  tienen 
como  marco  referencial  la  iglesia  o  la  comunidad  donde  el  estudiante  desarrolla  su  vocación. 

4.  Aunque  este  programa  ha  sido  diseñado  para  atender  al  mayor  número  posible  de 
estudiantes  a  distancia,  nuestra  prioridad  estratégica  no  es  el  engrandecimiento 
institucional  del  SBL.  Lo  que  se  procura  es  desarrollar  un  centro  de  servicios  y 
recursos  para  la  formación  teológica  y  la  tarea  pastora!  con  base  en  una  teología 
coherente  con  nuestro  contexto  latinoamericano. 


En  los  últimos  años  de  ministerio  el  PRODIADIS  ha  realizado  convenios  con  iglesias 
y  organizaciones  interesadas  en  desarrollar  programas  de  educación  teológica  y  pastoral, 
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estableciendo  así  Centros  de  estudio  que  se  benefician  ya  sea  del  plan  de  estudio,  de  los 
materiales  o  de  la  asesoría  educativa  del  PRODIADIS. 


En  el  caso  de  estos  Céneos  no  se  trata  de  que  allí  se  "repita  más  de  lo  mismo". 
Tampoco  se  trata  de  que  dichos  Centros  hagan  un  total  rechazo  de  los  materiales  por  el 
simple  temor  a  violentar  el  contexto.  Los  Centros  no  sólo  utilizan  los  módulos  provistos  por 
el  PRODIADIS  sino  que  se  convierten  además  en  los  principales  catalizadores  de  los 
mismos  materiales,  al  punto  de  producir  modificaciones  importantes  que  permitan  esa 
contextualización  adecuada  y  necesariamente  realizable. 

En  muchos  casos  las  instituciones  que  solicitan  los  materiales  no  se  convierten 
automáticamente  en  Centros  del  PRODIADIS  bajo  un  convenio  determinado.  Estas 
instituciones  simplemente  utilizan  el  material  como  recurso  educativo  para  sus  propios 
programas.  Con  esto  nos  damos  cuenta  de  que  en  América  Latina  es  muy  necesario  el 
acompañamiento  mutuo  entre  diversas  instituciones  con  un  mismo  propósito,  la  educación 
teológica.  De  esta  manera  los  materiales  del  PRODIADIS  no  son  fruto  de  la  labor  de 
escritorio  de  personal  aislado  de  la  iglesia  o  de  la  realidad  social.  Los  módulos  han 
encontrado  su  origen  y  su  primera  prueba  en  diferentes  experiencias  de  trabajo,  ya  sea  en 
iglesias,  con  comunidades  o  en  las  aulas  de  institutos  o  centros  de  educación  pastoral. 

El  establecimiento  de  estos  Centros  de  estudio  y  la  necesidad  de  poner  al  docente  en 
mayor  contacto  con  el  contexto  y  la  comunidad  de  referencia,  ha  llevado  al  Seminario  a  la 
decisión  de  incorporar  a  los  docentes  en  forma  progresiva  --  de  acuerdo  a  los  recursos  y  a  las 
necesidades  —  a  la  actividad  de  los  mismos  Centros.  Las  reflexiones  sobre  concepción  y 
estructuración  curricular  del  programa  en  residencia  serán  revisadas  con  el  propósito  de  que 
ambas  alternativas  (residencia  y  distancia)  no  necesariamente  se  excluyan,  sino  —  dada  la 
experiencia  desarrollada  -  sean  posibilidades  de  una  sola  experiencia  formativa.  Esa 
reflexión  pasará  necesariamente  por  un  enriquecimiento  de  los  objetivos  y  de  las 
metodologías  de  un  programa  a  distancia  como  es  el  del  Seminario  Bíblico. 

Es  así  como  un  programa  de  distancia  percibe  la  educación  teológica,  más  que  por 
sus  elementos  epistemológicos  y  sus  apreciaciones  teóricas,  por  sus  aportes  metodológicos 
que  responden  al  COMO  se  hace.  Esto  no  significa  un  menosprecio  a  la  reflexión  teórica, 
sino  una  evidencia  de  su  implementación,  lo  cual  le  da  más  acceso  a  la  crítica  como  también 
a  la  modificación  oportuna. 

NOTAS 

1.       PRODIADIS,  Manual  de  Información,  1986,  p.8. 
2 :  Idem. 


3  .       Tomado  de  trabajo  mimeografiado,  p.2. 

4.  Misión.  Número  6,  p.24. 

5 .  Idem. 

6 .  C.  René  Padilla,  ed,  Nuevas  alternativas  de  educación  teológica  (Buenos  Aires:  Nueva  Creación,  1986), 
p.6. 
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Reseñas  bibliográficas 


C.  René  Padilla,  editor.  Nuevas  alternativas  de  educación  teológica.  Buenos 
Aires:  Nueva  Creación  (Filial  de  Wm.  B.  Eerdmans  Publishing  Co.),  1986. 136  pp. 

Las  últimas  dos  décadas  han  visto  un  verdadero  brote  de  creatividad  en  la  educación 
teológica  en  América  Latina,  pero  no  hay  que  descansar  sobre  los  laureles  sino  seguir 
adelante.  Así  lo  han  visto  los  participantes  en  la  reunión  de  la  Fraternidad  Teológica 
Latinoamericana,  reunidos  en  agosto,  1986,  en  Quito,  Ecuador.  Las  ponencias  y  las 
conclusiones  de  la  consulta  están  compiladas  en  este  libro. 

La  mayoría  de  los  artículos  trazan  la  historia  de  la  educación  teológica  o  analizan  la 
situación  actual.  Orlando  Costas  inicia  el  análisis  con  una  reflexión  sobre  el  nexo  entre  la 
educación  teológica  y  la  misión  de  la  iglesia.  Sidney  Rooy  contribuye  con  un  excelente 
estudio  sobre  la  historia  de  la  educación  teológica  y  su  desarrollo  a  partir  de  los  primeros 
siglos  de  la  iglesia.  Norberto  Saracco  evalúa  la  educación  teológica  institucional  tradicional, 
que  se  limitó  a  la  reproducción  de  "modelos  norteamericanos  y  europeos,  y 
consecuentemente  se  alejaron  casi  por  completo  de  su  propio  contexto"  (p.  121). 

Frente  a  esta  situación  nace  el  modelo  de  educación  teológica  por  extensión  en 
Guatemala,  en  1963.  Este  modelo  ha  afectado  profundamente  la  educación  teológica 
latinoamericana  desde  aquel  entonces  y  ha  influido  en  todo  nivel  de  trabajo:  desde  el  nivel 
superior  formal  hasta  el  más  popular  y  no-formal.  Este  efecto  se  analiza  y  se  evalúa  en 
artículos  por  Jorge  Maldonado,  Washington  Padilla  y  otros.  Rubén  Paredes  brinda  una 
reflexión  sobre  la  educación  teológica  para  sectores  marginados  autóctonos.  Entrelaza  de 
una  manera  interesante  los  trabajos  de  educación  teológica  de  nivel  popular  y  la 
alfabetización  en  lengua  materna.  El  documento  final,  que  resume  todas  las  ponencias,  es 
excelente. 

Los  participantes  señalan  algunos  grandes  desafíos  para  el  futuro  de  la  educación 
teológica.  Primero,  aunque  la  educación  teológica  por  extensión  ha  ayudado  en  parte  a 
superar  las  barreras  entre  la  educación  formal  y  las  iglesias  locales,  es  muy  importante  seguir 
buscando  nuevas  oportunidades  de  estrechamiento.  Segundo,  la  incorporación  de  la  mujer 
en  la  tarea  teológica,  desde  el  nivel  popular  hasta  el  nivel  superior,  es  un  gran  desafío 
abierto.  Tercero,  la  continuación  y  ampliación  de  programas  de  nivel  popular  en  la  lengua 
indígena  deben  ser  elogiadas  y  apoyadas.  Finalmente,  el  currículo  teológico  requiere  una 
constante  reevaluación,  con  el  fin  de  contextualizarlo  en  su  ambiente  latinoamericano. 

Para  el  que  ya  ha  experimentado  el  desarrollo  de  la  educación  teológica  por 
extensión,  la  mayor  parte  del  contenido  de  este  libro  no  será  nueva,  excepto,  quizás,  alguno 
de  los  desafíos  ya  citados.  Me  apena  que  la  presentación  de  la  profesora  Ineke  Bakker,  que 
evidentemente  provocó  una  rica  discusión  sobre  el  machismo  en  el  trabajo  teológico,  no 
haya  sido  incluida  en  el  libro.  Parece  contradictorio  hablar  de  la  necesidad  de  incluir  a  las 
mujeres  en  la  labor  teológica,  y  no  incluir  lo  que  fue,  quizás,  la  única  ponencia  de  una  mujer. 


120 


Sin  embargo,  el  libro  cumple  el  papel  de  poner  a  nuestra  disposición  la  mayoría  de 
las  reflexiones  de  esta  reunión.  Estimula  la  reflexión  sobre  nuestro  trabajo  y  nos  desafía  a 
seguir  adelante.  Para  todos  los  que  están  involucrados  en  la  educación  teológica,  en 
cualquier  nivel,  vale  la  pena  su  lectura. 

Janet  Woodward  May 
Profesora.  SBL 


The  Cornwall  Collective.  Your  Daughters  Shall  Prophesy.  Feminist 
Alternatives  in  Theological  Education.  New  York:  Pilgrim  Press,  1980.  161  pp. 

Aunque  no  es  un  libro  nuevo,  Your  Daughters  Shall  Prophesy  (Vuestras  hijas 
profetizarán)  trata  una  área  que  todavía  no  ha  tenido  mucha  repercusión  en  América  Latina, 
y  por  eso  amerita  nuestra  atención.  En  la  preparación  de  este  volumen  colaboraron 
representantes  de  siete  diferentes  programas  experimentales  en  los  Estados  Unidos  que 
desarrollan  alternativas  feministas  en  la  educación  teológica.  Presentan  aquí  una  evaluación 
de  sus  experiencias  y  señalan  algunas  pautas  para  el  futuro. 

El  libro  está  dividido  en  dos  partes.  La  parte  principal,  el  texto  en  sí,  tiene  seis 
capítulos.  El  primero  presenta  un  análisis  de  algunas  presuposiciones  en  cuanto  al  proceso 
educativo  en  las  instituciones  teológicas.  Se  señala  el  hecho  de  que  la  estructura  académica 
de  tipo  universitario,  con  la  división  del  estudio  en  materias  aisladas,  traza  su  origen  hasta  el 
siglo  trece,  en  Paris.  Hoy,  esta  división  provoca  cierta  sospecha  de  parte  de  las  mujeres, 
como  lo  hace  igualmente  la  separación  entre  el  estudio  y  las  exigencias  de  la  vida  diaria.  Las 
educadoras  teológicas  desean  una  integración  entre  teoría  y  práctica  --  entre  Biblia,  ética  y 
acción  social,  entre  la  investigación  y  la  iglesia  local. 

En  el  segundo  capítulo,  las  mujeres  señalan  que  las  actitudes  de  las  personas  están 
condicionadas  por  las  otras  personas  con  quienes  se  asocian.  Por  eso,  precisa  reconocer  que 
hay  mucha  diversidad  entre  las  mujeres  que  estudian  teología  y  trabajan  con  las  iglesias. 
Estas  variantes  --  de  clase  social,  raza,  cultura,  preparación  académica  y  preferencia  sexual  -- 
podrán  enriquecer  el  diálogo  en  vez  de  obstaculizar  la  labor  educativa. 

La  importancia  de  seguir  luchando  contra  cualquier  forma  de  racismo  en  los 
programas  teológicos  se  analiza  en  el  tercer  capítulo.  Las  teólogas  testifican  que  se  dieron 
cuenta  de  que  los  programas  han  sido  dominados,  especialmente  al  principio,  por  mujeres 
blancas,  y  por  ende  reflejaron  las  necesidades  sentidas  por  ellas.  Observaron  cómo,  poco  a 
poco,  mujeres  de  otros  grupos  establecieron  otras  prioridades,  y  decidieron  modificar  los 
programas  según  estos  aportes  más  amplios. 

Los  próximos  dos  capítulos  analizan  la  relación  de  los  programas  teológicos 
feministas  con  sus  instituciones.  Consideran  también  los  diferentes  estilos  administrativos  y 
sus  respectivos  problemas  en  relación  con  los  programas.  Las  autoras  reflexionan  además 
sobre  las  diferentes  tácticas  que  los  programas  han  usado  para  intentar  efectuar  cambios  en 
las  instituciones  telógicas  mismas.  Finalmente,  las  autoras  reconocen  que  ellas  están 
participando  en  un  proceso  que  aún  está  en  marcha.  A  veces  tienen  que  crear  su  propio 
camino.  El  resultado  de  su  labor  hasta  1980  está  resumido  en  ocho  pautas  que  recalcan  la 
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necesidad  de  la  creatividad,  la  reflexión  constante,  el  diálogo  abierto  e  inclusivo,  y  una 
esperanza  para  el  futuro. 

La  segunda  parte  del  libro,  casi  tan  interesante  como  el  texto  mismo,  es  un  amplio 
apéndice  en  que  se  describe  a  cada  uno  de  los  programas  que  participaron  en  esta  reflexión  - 
su  estructura,  su  historia  en  relación  con  las  instituciones  teológicas  con  que  interactúan.  Se 
observa  bastante  diversidad  entre  los  programas. 

Encuentro  que  Your  Daughters  Shall  Prophesy  es  un  libro  fascinante,  como 
recopilación  de  experiencias  y  descubrimientos  que  ameritan  nuestra  consideración. 
También  valdría  la  pena  preguntarnos  si  la  implementación  de  algunas  de  sus  sugerencias  no 
mejoraría  nuestra  propia  labor  de  educación  teológica  en  América  Latina. 

Janet  Woodward  May 
Profesora,  SBL 
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PROGRAMAS  DE  ESTUDIO 
Seminario  Bíblico  Latinoamericano 
Apartado  901  -1000.  San  José,  Costa  Rica 
Tds.:  33-3830  ó  22-7555 


Bachillerato  en  teología 

Enfasis:  Bíblico- teológico  y  pastoral 

Requisito  académico  previo:  Conclusión  de  estudios  de  secundaria  (bachillerato) 
Duración:  Cuatro  años  (o  menos,  si  ha  cursado  estudios  universitarios). 
El  nivel  académico  es  similar  a  las  carreras  universitarias.  El  programa  está  compuesto  con 
cursos  de  Biblia,  teología  (diferentes  corrientes),  historia,  sociología,  y  los  aspectos  prác- 
ticos de  la  tarea  pastoral.  Antes  de  iniciar  su  último  año  de  estudios  el  candidato  realiza  un 
semestre  de  trabajo  en  su  iglesia. 


Licenciatura  en  teología 

Areas  de  espedalizactón:  Biblia  y  teología,  o  ministerio  pastoral. 
Requisito  académico  previo:  Bachillerato  en  teología  o  equivalente. 
Duración:  Dos  años. 

En  la  especialización  bíblico-teológica,  el  programa  culmina  con  la  exposición  de  una  tesis 
de  grado.  En  el  área  pastoral,  el  candidato  tiene  la  opción  de  sustituir  la  tesis  por  la  aproba- 
ción de  cuatro  seminarios  más  un  examen  comprensivo. 


PRODIADIS  • 


Programa  Diversificado  a  Distancia  (PRODIADIS) 


Grados  que  se  ofrecen:  Diploma,  Bachillerato  y  Licenciatura  en  teología. 

Requisito  académico:  Para  Diploma  y  Bachillerato,  conclusión  de  estudios  secundarios. 

Para  Licenciatura,  tener  ei  bachillerato  en  teología. 

Duración:  La  determina  el  estudiante.  En  forma  individualizada,  el  candidato  completa  10 
módulos  de  estudio  para  el  dipioma,  32  para  el  B.T.,  y  12  para  la  L.T. 
Sin  desplazarse  de  su  propia  ciudad,  el  estudiante  integra  su  praxis  edesial  y  comunitaria 
en  su  programa  de  preparación  teológica.  Diversifica  su  programa  al  incluir  también  otras 
modalidades  tradicionales  y  no-tradicionales  de  educación.  En  varias  ciudades  de  América 
Latina  hay  centros  de  estudio  de  PRODIADIS 


PROGRAMAS  PARA  LAS  IGLESIAS  EN  COSTA  RICA 


Programa  de  capacitación  básica 

Para  líderes  de  las  iglesias  y  pastores. 

Areas  de  estudio:  Biblia,  temas  teológicos,  obra  pastoral. 

Requisito  académico:  No  hay. 

Es  un  programa  nocturno  de  cursos  intensivos,  de  corta  duración. 


Diploma  en  teología 

Programa  de  actualización  en  Biblia  y  teología. 

Para  egresados  de  instituciones  teológicas,  similares  institutos  denominaciones  o  centros 

bíblicos. 

Propósito:  Proveer  la  oportunidad  para  que  actualicen  sus  conocimientos  teológicos  y 

pastorales. 

Los  cursos  se  planean  conforme  a  las  necesidades  e  intereses  de  los  participantes. 

Requisito  general  de  todos  ios  programas  del  SBL:  Fe  en  Jesucristo  y  participación  activa 

en  una  iglesia. 


Historia  y  actualidad 

El  Seminario  Bíblico  Latinoamericano  fue  fundado  en  1923  gracias  a  los  esfuerzos 
evangelizadores  y  educativos  del  Dr.  Enrique  Strachan  y  su  señora,  en  la  búsqueda  de 
métodos  creativos  para  mejorar  la  capacitación  de  obreros  para  el  pastorado  y  la 
evangelización.  Los  fundadores  marcaron  el  rumbo  de  la  institución  con  el  lema: 
"Por  Cristo  y  la  América  Latina". 

El  SBL  es  una  institución  evangélica  interdenominacional  e  internacional,  que  busca 
ser  fiel  a  su  fundamento  en  la  palabra  de  Dios  y  su  compromiso  con  el  evangelio  del 
Señor  Jesucristo,  en  medio  de  las  profundas  crisis  y  esperanzas  de  la  sociedad  latino- 
americana. 

El  SBL  es  miembro  fundador  de  la  Asociación  de  Instituciones  de  Educación  Teoló- 
gica (ALIET).  Es  también  Institución  Anexa  a  la  Facultad  de  Filosofía  y  Letras  de  la 
Universidad  Nacional  Autónoma  de  Costa  Rica.  El  Seminario  está  fielmente  compro- 
metido con  las  iglesias  de  Jesucristo  en  América  Latina,  y  requiere  el  mismo  compro- 
miso de  sus  profesores  y  estudiantes. 
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Victorio  Araya 

Un  examen  sistemático  y  una  valoración  teológica  de  los  escritos  de  Gustavo  Gutiérrez  y 
Jon  Sobrino.  244  pp. 

(Peso:  200  gj  $4. 90     di  90, 00 

LECTURA  TEOLOGICA  DEL  TIEMPO  LATINOAMERICANO 
Ensayos  en  honor  del  Dr.  Wilton  M.  Nelson 

Varios  colaboradores 

Temas  que  van  desde  la  exégesis  y  la  teología  bíblica  hasta  la  pastoral,  la  educación  y  la 
historia  de  la  iglesia.  244  p. 

(Peso:  275  g)  $1,75  €95.00 

PROTESTANTISMO  Y  LIBERALISMO  EN  AMERICA  LATINA 

José  Míguez  Bonino.  Carmelo  Alvarez.  Roberto  Craig 

Tres  ensayos  socio-históricos  que  dan  perspectiva  a  la  búsqueda  de  alternativas  liberadoras 
en  el  protestantismo  latinoamericano  hoy.  91  pp. 

{Peso:  90  g)  $  2.00    <fl  30.00 

COMUNIDAD  DE  MUJERES  Y  HOMBRES  EN  LA  IGLESIA:  Encuentro 
Latinoamericano.  15-18  de  marzo  de  1981 

Incluye  el  documento  elaborado  en  el  encuentro,  junto  con  ponencias  de  carácter  bíblico- 
teológico  >•  sociológico,  sobre  la  co-participación  de  mujeres  y  hombres  en  la  iglesia.  95  pp. 

(Peso:  130  g)  SI, 50  $100,00 


PORTE  AEREO: 

Calcule  Lid.  mismo  el  costo  del  porte  que  debe  remitir  junto  con  su  pedido,  utilizando  la  siguiente  tabla. 
Si  pide  más  de  un  libro,  sume  primero  el  peso  de  todas  sus  selecciones  y  luego  consulte  la  tabla. 

para  Centroamérica  para  el  resto  de  América       para  huropa 


Hasta  100  g  $0,25  $0,42  Sl,20 

De  101  a  250  g   0,53  0,94  1,94 

De  251  a  500  g   1,00  1,79  3,81 

De  501  a  750  g   1,60  2,81  5,82 

De751al0OOg   1,79  3,40  7,44 

De  1001  a  1250  g   2,26  4,28  9,31 

De  1251  a  1500  g   2,45  4,87  10,92 

De  1501  a  1750  g   2,79  5,62  12,66 

De  1751  a  2000  g   2,99  6.20  14,28 

Cada  100  gramos  adicionales   0,15  0,30  0,71 


Hay  descuento  del  10%  en  pedidos  personales  de  10  libros  (de  una  variedad  de  títulos)  o  más.  Para  libre- 
rías e  instituciones  hay  descuentos  del  25%  en  pedidos  de  10  ejemplares  o  mas  de  un  mismo  título. 


Programa  Diversificado  a  Distancia 
•  PRODIADIS 

Materiales  para  la  educación  teológica  a  distancia. 


El  programa  Diversificado  a  Distancia  (PRODIADIS)  del  Seminario  Bíblico  Latinoamericano 
edita  una  serie  de  módulos  de  estudio  dirigidos  a  los  estudiantes  del  programa.  La  dirección 
de  PRODIADIS  pone  estos  materiales  también  a  la  disposición  de  otras  personas  e  institucio- 
nes que  desean  tenerlos,  sin  que  estén  relacionadas  académicamente  con  el  Seminario. 

Precios  con  porte  aéreo 
incluido 

Centro       Resto  de 

Biblia  América  América 

Antiguo  Testamento  I,  II,  III.  LaVerne  Rutschman  S5,75  c/u    S6,25  c/u 

Nuevo  Testamento  I.  Ricardo  Foulkes   6,25  7,25 

Estudios  en  el  evangelio  de  Juan.  Hugo  Zorrilla   5,75  6,25 

Salmos  de  liberación  y  reconstrucción  (Nivel  licenciatura). 

Tomas  Hanks   6,25  7,25 

La  hermenéutica  bíblica  desde  la  óptica  liberadora.  Victorio  Araya .  .  .  5,75  6,25 

Estudio  e  interpretación  de  la  Biblia.  Hugo  Zorrilla   6,25  7,25 

El  griego  del  Nuevo  Testamento:  texto  programado  (3  tomos). 

Irene  W.  de  Foulkes  23,00  28,00 


Teología 

Introducción  a  la  teología.  Pablo  Leggett   5,75  6,25 

Cristianismo  y  cultura.  Pablo  Leggett   6,25  7,25 

Teología  latinoamericana.  Victorio  Araya   5,75  6,25 

Anabautismo  radical  y  teología  latinoamericana. 

LaVerne  Rutschman   5,75  6,25 


Materias  instrumentales 

Castellano.  Plutarco  Bonilla   6,25  7,25 

Introducción  a  la  comunicación.  Orlando  Costas   5,75  6.25 

Las  ciencias  sociales  en  el  quehacer  pastoral  (2  tomos).  Adolfo  Ruiz  .  .  1 1 ,50  12,00 
Técnicas  de  investigación  bibliográfica.  Luis  Segreda  y  Victorio 

Araya   6,25  7,25 

Obra  pastoral 

Administración  pastoral.  Kenneth  Mulholland  y  Rubén  Lores   5,75  6,25 

Culto  cristiano.  Alvin  Schutmaat   6,25  7,25 

La  pastoral  y  el  alcoholismo.  Alan  Hamilton   5,75  6,25 

Pastoral  de  la  mujer  (2  tomos).  Irene  W.  de  Foulkes  y  Elsa  Tamez.  .  .  .  1 1 ,50  12,00 
Traducción  bíblica  y  comunicación  popular.  (Nivel  licenciatura). 

Irene  W.  de  Foulkes   5,75  6,25 

Guía  de  proyectos  de  Acción/Reflexión.  Rubén  Lores,  editor   5,75  6,25 


Hay  descuento  del  10%  para  instituciones  educativas  en  pedidos  de  25  ejemplares  o  más. 


Enviara:  Publicaciones 

SEMINARIO  BIBLICO  LATINOAMERICANO 
APDO.  tOI  •    1000  -  SAN  JOSE,  COSTA  RICA 

HOJA  DE  PEDIDO  DE  PUBLICACIONES 

Instrucciones. 

1.  Apunte  el  título  y  el  autor  de  cada  obra  que  solicita. 

2.  Indique  el  precio  por  unidad  y  la  cantidad  de  ejemplares  que  desea,  así  como  el  pre- 
cio total  por  cada  renglón. 

3.  Aplique  el  descuento  según  las  condiciones  que  aparecen  en  las  listas  de  publicacio- 
nes. 

4.  Calcule  el  costo  del  porte  aéreo  según  la  tabla  que  aparece  en  la  lista  de  publicacio- 
nes. 

5.  Debe  acompañar  a  este  formulario  el  importe  total,  en  un  cheque  en  U.S.  dólares  y  a 
nombre  de  Seminario  Bíblico  Latinoamericano. 

NO  se  aceptan  giros  postales.  No  se  envían  materiales  a  crédito. 


TITULO  Y  AUTOR 

PRECIO 
UNIDAD 

CANTI- 
DAD 

PRECIO 
TOTAL 

SUB-TOTAL 

(MENOS  DESCUENTO  SI  SE  APLICA  ■ 
V.  LISTAS  DE  PUBLICACIONES) 

SUB-TOTAL 

MAS  PORTE  AEREO  POR  UN  PESO  TOTAL  DE  GRAMOS 

(V.  LA  TABLA) 

CANTIDAD  TOTAL  QUE  ENVIA 

$ 
$ 
$ 
$ 
$ 

Su  nombre:   Fecha: 

Dirección  para  el  envío  del  pedido:   


Recibido: 
Enviado: 


Observaciones: 


CUPON  DE  SUSCRIPCION 


Sírvanse  anotarme  como  suscriptor 
Nombre:  


Calle  o  Avenida:  Tel. 


Ciudad:   Apartado  o  Casilla: 

Provincia:   Pai's:   


Costo  de  suscripción  anual  $  8.00  (dólares).  Incluye  porte  aéreo. 
Acompaño  cheque  pagadero  a  Seminario  Bíblico  Latinoamericano. 


CUPON  DE  SUSCRIPCION 


Sírvanse  anotarme  como  suscriptor 
Nombre: 


Calle  o  Avenida:  Tel.: 


Ciudad;   Apartado  o  Casilla: 

Provincia:  País:   


Costo  de  suscripción  anual  $  8.00  (dólares).  Incluye  porte  aéreo. 
Acompaño  cheque  pagadero  a  Seminario  Bíblico  Latinoamericano. 


FIRMA 


OFERTA  DE  CANJE 

Ofrecemos  en  canje  por  Vida  y  Pensamiento: 

Nombre  de  la  revista:   

Institución  que  la  publica:   

Dirección  postal:   Ciudad:   País: 

Periodicidad:  mensual,  bimensual,  trimestral,  semestral. 

Nombre  del  encargado  administrativo:  

Observaciones:  


voi.  7,nos.  1  y  2  VIDA  Y  PENSAMIENTO  enero-diciembre,  1987 

LA  IGLESIA  Y  SU  MISION 

Homenaje  a  Rubén  Lores  Zucarino 
en  su  jubilación 

Pág. 


PRESENTACION   3 

HOMENAJE 

El  manto  del  profeta.  Ross  Kinsler   7 

Semblanza  de  una  amistad  de  largo  camino.  Plutarco  Bonilla  A   8 

ARTICULOS  CLASICOS  DE  RUBEN  LORES  Z. 

El  destino  manifiesto  y  la  empresa  misionera   13 

Estudio  exégetico  de  la  Gran  Comisión,  según  Mateo  28.18-19   31 

¿Cuál  es  nuestro  objetivo?   39 

ARTICULOS  DE  COLEGAS  DE  RUBEN  LORES 

¿Qué  hay  detrás  de  "La  Gran  Comisión"?  Mortimer  Arias    47 

"La  Gran  Comisión"  de  Mateo  28.16-20,  leído  en  su  contexto. 

Ricardo  Foulkes  B   56 

Diálogo  exegético  con  Mateo  y  con  Ricardo  Foukes.  Pablo  Jiménez    68 

La  misión  de  la  iglesia  en  América  Latina:  Ser  el  buen  samaritano. 

Victorio  Araya  G   71 

Eclesiología  y  realidad  centroamericana:  Pistas  misionológicas. 

Guillermo  Cook   78 

Sobrevivencia,  esperanza  y  liberación  en  la  iglesia  hispana  en  Estados  Unidos: 

Estudio  de  un  caso.  Orlando  E.  Costas   10 

La  educación  teológica  desde  la  perspectiva  del  PRODIADIS. 

Rolando  Soto  Murillo    110 

RESEÑAS  BIBLIOGRAFICAS 

C.  René  Padilla,  ed.  Nuevas  alternativas  de  educación  teológica. 

(Janet  W.  May)   12. 

The  Cornwall  Collective.  Your  Daughters  Shall  Prophesy:  Feminist 

Alternatives  in  Theological  Education.  (Janet  W.  May)   \"¿ 


GENERALES 

Programa  de  estudio,  S.  B.  L 
Catálogo,  SEBI LA   


SEMINARIO  BIBLICO  LATINOAMERICANO 


D 


ffflinoNiy. 


Princeton  Theological  Seminary  Library 


1  1012  01471  9613 


